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Abstract of the Dissertation 
Misiones Jesuitas en la Frontera de Arauco: Resistencia Mapuche, Negociación y Movilidad 
Cultural en la Periferia Colonial (1593-1641) 
by 
Javiera Jaque 
Doctor of Philosophy in Hispanic Languages and Literatures 
Washington University in St. Louis, 2017 
Professor Stephanie Kirk, Chair 
  
In my dissertation entitled “Masculinidad Misionera en la Frontera. Jesuitas y Resistencia 
Mapuche en la Araucanía (Siglos XVI y XVII),” I study a varied group of texts such as letters, 
cartas anuas, historias and relaciones, and legal documents such as indigenous wills in order to 
conceptualize what I call the “internal frontier” of the Spanish empire in Chile as an interactive 
contact zone between the indigenous domain and Spanish settlements. Intercultural encounters 
were defined by acts of resistance and negotiation, transforming both missionary and indigenous 
cultural and religious practices. Under the critical lens of masculinity studies, I analyze the 
construction of a local Jesuit masculinity and the performative aspects of the various intercultural 
encounters between Mapuche people and Spaniards that were mediated by Jesuit missionaries 
and motivated Indigenous migration movements towards urban centers. Compiling a corpus of 
more than one hundred indigenous wills, I recreate the dynamics of indigenous forms of 
adaptation to the colonial urban context through the analysis of  material culture and discursive 
strategies alongside their negotiation with the hegemonic subjects of the colonial city, a site 
where indigenous groups increasingly formed part of the multicultural urban social map. My 
project addresses the central role of peripheral areas in the shaping of colonial dynamics and 
identities, in dialogue with colonial studies, border studies, indigenous studies, religious studies, 
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masculinity studies, and performance studies. My research findings contribute on our 



















Las empresas evangelizadoras de la Compañía de Jesús tuvieron un desarrollo particular  
en las zonas marginales de la colonia en América. En el contexto de la Frontera del río Biobío, 
en Chile durante el siglo XVII, las misiones jesuitas desempeñaron una doble función a la vez 
evangelizadora y mediadora del avance colonial en zonas de resistencia indígenas. A la llegada 
de la Compañía a esta región en 15931, se ponía en práctica una estrategia de conquista 
denominada Guerra Ofensiva de la que participaban fuerzas armadas coloniales con el apoyo de 
vecinos de las ciudades de Santiago, La Serena y Concepción así como de las órdenes religiosas 
que precedieron la llegada de los jesuitas a Chile2. La guerra ofensiva comprendía el acceso 
violento de fuerzas españolas a territorios mapuches con el fin de tomar cautivos indígenas para 
esclavizarlos en el trabajo de las minas o en el llamado servicio personal del que españoles y 
criollos se servían para las más variadas tareas dentro del contexto de las encomiendas. Durante 
la vigencia de esta estrategia de conquista, múltiples abusos se perpetraron contra las 
comunidades indígenas y documentos de la época guardan el registro de amargas denuncias de 
parte de los caciques mapuches en las que declaran haber presenciado el ultraje de sus esposas e 
hijas así como el robo de sus hijos. En la temprana conquista, las prácticas de la guerra ofensiva 
incluyeron la amputación de miembros—principalmente manos, narices y orejas— de poderosos 
caciques como forma de castigos ejemplares que buscaban atemorizar y debilitar la resistencia 
                                                 
1 La Compañía de Jesús fue una de las últimas órdenes religiosas en llegar a Chile en el año 1593. Fue precedida por 
la orden de los mercedarios, que llegaron junto a Pedro de Valdivia a mediados del siglo XVI; los franciscanos, 
entre los años 1551 a 1552 y los dominicos, en el año 1552. Por último, desembarcan en el puerto de Valparaíso los 
agustinos en el año 1595. 
2 Separadas de los centros de administración y empobrecidas por la guerra contra los mapuches, las autoridades 
chilenas estaban esperando con ansias la llegada de los jesuitas. Es por esto que en 1593, por resolución del 
Provinciado de la Compañía, se envían seis padres y tres hermanos coadjutores, como superior iba el padre Baltazar 
de Piñas. Los padres eran: Luis de Valdivia, Hernando de Aguilera, Juan de Olivares, los dos últimos nacidos en La 
Imperial, Chile; Luis Estella (Santillán) y Gabriel de la Vega. Los hermanos adjuntores eran Miguel de Telena, 
Fabián García Martínez y Martín de Garay. 
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armada de los mapuches a la conquista española. Sin embargo, los abusos de los españoles no 
hicieron más que fortalecer y sistematizar el modelo de resistencia mapuche que se concentró 
principalmente en la zona centro-sur del territorio de la Capitanía General de Chile. Es en este 
contexto en el que rol mediador de los misioneros de la Compañía de Jesús cobró principal 
importancia, modificando sustancialmente las estrategias de evangelización y permitiendo el 
surgimiento de una serie de prácticas de diálogo intercultural en la Frontera. 
Sobre la base de una metodología interdisciplinaria, que se informa de los estudios 
literarios, los estudios de la religión, los estudios de la masculinidad, la historia y la 
antropología, analizo un grupo variado de textos conformado por historias y relaciones de 
misioneros jesuitas y soldados españoles, cartas anuas y testamentos de indígenas con el fin de 
contextualizar la Frontera del Biobío como una zona de contacto (Pratt 1992) en la cual tuvieron 
lugar encuentros coloniales desiguales de los cuales participaron mapuches, españoles y criollos. 
Estos encuentros fronterizos dieron lugar a dinámicas de acomodación, negociación y resistencia 
de parte de mapuches y jesuitas. Como producto de estas dinámicas tuvieron lugar 
transformaciones religiosas culturales que se expresaron en prácticas sincréticas de los ritos en 
ambas partes del encuentro, tales como la asimilación de símbolos cristianos en las prácticas 
rituales mapuches, así como la adaptación del parlamento, forma de negociación política 
mapuche, al contexto de las negociaciones de paz entre españoles y mapuches. 
Me interesa la formación de identidades en contextos coloniales fronterizos. Bajo la 
perspectiva de los estudios de la masculinidad, analizo la genealogía textual de la manifestación 
de una masculinidad jesuita misionera. Esta masculinidad se cimienta discursivamente en textos 
fundacionales de la orden jesuita, así como en las dinámicas de adaptación al contexto fronterizo 
de la Araucanía que los jesuitas desplegaron respondiendo a un modelo corporativo global de la 
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orden. En el contexto local de la Araucanía, la producción textual jesuita se estructura sobre la 
base de un discurso providencialista y en la representación de tópicos religiosos que pertenecen a 
la tradición de la imitatio Christi: el tópico del justo perseguido y del martirio, como muerte 
santa. A través de la producción y réplica de estos motivos discursivos, los jesuitas buscaron 
definir un aspecto central de su identidad en el contexto local de la Frontera, la masculinidad 
misionera y, al mismo tiempo, legitimar sus acciones y estrategias a través de los mismos 
aspectos que configuran dicha identidad. La construcción discursiva de esta masculinidad los 
legitima y autoriza frente a otras subjetividades en pugna en el mapa cultural, religioso y político 
del Chile colonial. El aprendizaje de la lengua mapuche como una herramienta necesaria para 
una evangelización exitosa de las comunidades indígenas se pone al centro de la idoneidad de los 
jesuitas por sobre religiosos misioneros de otras órdenes. El dominio de un saber se sitúa, 
entonces, como un aspecto que atraviesa las manifestaciones de los más diversos roles que 
desplegaron los jesuitas a nivel global. La educación y el conocimiento representan pilares de la 
identidad jesuita y por extensión, de sus formas de masculinidad en contextos diversos, ya sean 
centros urbanos o espacios periféricos. En este trabajo me centro en el análisis de lo que 
denomino una masculinidad misionera jesuita que se basa en el modelo establecido por los textos 
fundacionales de la orden, escritos por su fundador, San Ignacio de Loyola, y después adaptados 
por José de Acosta a los contextos específicos de las colonias en América3. Para esto estudio la 
representación discursiva de este aspecto de la identidad jesuita que se elaboró en tensión con 
elementos propios del territorio marginal de la Frontera. La expresión local de esta masculinidad 
                                                 
3 Los textos fundacionales que utilizo para entender esta masculinidad religiosa específica a los misioneros de la 
orden son: Constituciones de la Compañía de Jesús, en relación al cuarto voto de obediencia y como este se 
relaciona con las misiones; los Ejercicios espirituales y la Autobiografía de Ignacio de Loyola, junto con el Manual 
de un misionero: sentimientos y reflexiones, Cartas y escritos de Francisco Javier y De procuranda indorum salute 
de José de Acosta, texto en que se crea el paradigma del misionero en América.  
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religiosa responde a una práctica global de la orden jesuita que permite a sus miembros adaptarse 
a diversos contextos.  
Bajo la perspectiva crítica de los estudios de la masculinidad, analizo la construcción de 
una masculinidad jesuita local. Los rasgos de una masculinidad ideal o de una masculinidad 
hegemónica, en términos de R.W. Connell, están definidos por elementos sociales y culturales 
contingentes a períodos y contextos específicos: “In any given society, hegemonic masculinity 
subordinated femininities and other masculinities” (Yarrow 119). Es por esto que la 
masculinidad es una construcción cultural contingente y a la vez de carácter relacional: 
“‘Hegemonic masculinity’ is not a fixed character type, always and everywhere the same. It is 
rather, the masculinity that occupies a position always contestable” (Connell 76). Dentro del 
escenario colonial chileno, la percepción de las marcas de una masculinidad religiosa 
hegemónica se disputaba entre las distintas órdenes, creando serios conflictos de poder entre los 
religiosos. En este contexto, los jesuitas asociaron los rasgos identitarios de la orden a la 
expresión de su masculinidad religiosa. Estos rasgos los legitimaban y ponían por sobre otras 
subjetividades religiosas que disputaban un lugar central en la sociedad colonial. La pacificación 
de la Araucanía representaba una marca de éxito en la gestión de los misioneros de las distintas 
órdenes porque un logro en la conquista espiritual significaba un avance en la conquista imperial. 
Analizo las estrategias discursivas de los jesuitas para situarse como la masculinidad hegemónica 
dominante en el contexto colonial chileno. Por medio de un discurso providencialista, los jesuitas 
legitimaron su labor en las misiones de la Frontera y, por ende, ante los poderes administrativos 
coloniales.   
Del lado de los indígenas, analizo la formación de una identidad mapuche propia del 
espacio fronterizo que se consolidó en respuesta a los intentos de conquistas de los imperios inca 
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y español. Comunidades indígenas que no estaban unidas bajo una estructura jerárquica política, 
se unieron para rechazar las empresas de conquista y, oponiendo esta resistencia, consolidaron la 
expresión más compleja de la historia de la cultura mapuche, en términos de organización social 
y política. El antropólogo Guillaume Boccara habla del concepto de etnogénesis mapuche para 
referirse a las dinámicas de resistencia de principios del siglo XVI y durante el siglo XVII que 
definieron una construcción identitaria del pueblo mapuche que ha pasado en la literatura y la 
historiografía colonial a formar lo que él denomina como una versión mitológica de la identidad 
del pueblo mapuche. El intento de una definición de la identidad cultural mapuche se ha basado 
sobre el mito de una cultura guerrera que enfrentó tanto al imperio inca como al español. Sin 
negar esta resistencia real, Boccara establece especificaciones que buscan romper con 
generalizaciones que reproducen errores que han definido el campo por años. Uno de los 
principales malos entendidos a la hora de hablar de la cultura mapuches es llamarlos 
equivocadamente araucanos, historiadores y literatos han insistido en utilizar este vocablo aun 
cuando en ningún registro de la época los mapuches se nombran así mismo de esa manera. Para 
remediar este error terminológico, que conlleva una violencia epistémica, Boccara establece una 
serie de aclaraciones antropológicas que señalan los términos apropiados para referirse a los 
distintos grupos que conforman el pueblo mapuche. El término “araucanos” ha sido utilizado 
amplia y erróneamente por historiadores como Sergio Villalobos, para hacer referencia a los 
habitantes de los territorios situados inmediatamente al sur del río Biobío dentro de la 
denominada “Provincia” de Arauco. Sin embargo, esta provincia representaba solo una fracción 
del territorio de los comúnmente llamados araucanos. Aclara que los indígenas utilizaban un 
término para autodefinirse, “reche” (che: hombre; re: auténtico, puro, verdadero).  
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El territorio ocupado por los reche que opusieron resistencia a los españoles fueron los 
que se ubicaban entre los ríos Biobío y Toltén, cuya población se diferenciaba de los ubicados al 
sur, norte, este y oeste de ellos. Aclara que en los documentos de la época (siglos XVI y XVII) 
esta población no es nunca nombrada como “mapuche”, sin embargo, sí aparecen los términos 
huilliche, picunche, araucano, etc. De esta manera, el antropólogo propone hablar de reche para 
referirse a las poblaciones indígenas del siglo XVI que se dividían en tres grandes grupos: los del 
norte, picunche; los del centro: mapuche o araucano; y los del sur: huilliche. Los reche que 
analizo en este trabajo son los del centro, ubicados entre los ríos Itata y Toltén, los reche-
mapuche (Boccara 15-26). De esta manera, por extensión se habla de mapuches cuando en 
estricto rigor nos estamos refiriendo a los grupos mapuches que ofrecieron una resistencia 
sistemática a la empresa colonial española. Similar argumentación organiza el antropólogo Tom 
Dillehay cuando se refiere a la formación del estado mapuche, tal como lo entendemos hoy en 
día, como una reacción a la invasión colonial, tanto inca como española. La resistencia mapuche, 
de los reche del centro-sur del país, no tuvo precedentes en otras zonas del contexto colonial 
español en América. Comunidades mapuches que no contaban con una organización política y 
social centralizada alcanzaron su más alto punto de complejidad y jerarquización como una 
forma de resistir a la invasión española. En palabras de Dillehay, la urgencia por proteger su 
cultura afectó directamente la formación de una identidad mapuche específica de la Frontera. 
 La denominada Guerra Defensiva, propuesta por el padre Luis de Valdivia, consistió 
principalmente en el establecimiento de un límite natural, el río Biobío, que separó los territorios 
bajo la administración colonial española de los controlados por los mapuches. La estrategia 
considera la eliminación del servicio personal de los mapuches debido a que este abuso se 
considera como la razón principal de la resistencia de los indígenas. Por otro lado, la Guerra 
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Defensiva se presenta como el mejor contexto posible para un proceso exitoso de las misiones 
evangelizadoras. Esta estrategia responde a la contingencia de la resistencia mapuche en la 
Frontera y no necesariamente satisface la visión que tenían los poderes administrativos 
coloniales de Chile, y, mucho menos, la de los vecinos y hacendados de las ciudades al sur de la 
Frontera, quienes obtenían grandes beneficios económicos con el sistema anterior, el de la guerra 
ofensiva. En este trabajo analizo el espacio de la Frontera de Arauco, marcada por el río Biobío, 
como un sitio propicio para la resistencia indígena, así como para las transformaciones culturales 
que implicaron el contacto intercultural entre jesuitas europeos—digo europeos y no españoles 
porque muchos de los misioneros que se establecieron en las zonas aledañas a la frontera eran 
criollos nacidos en Chile, Perú y también un número significativo de misioneros italianos—y 
mapuches. Las misiones jesuitas en el territorio mapuche dieron pie a una serie de asimilaciones 
culturales que tuvieron como consecuencia transformaciones de ritos y costumbres de manera 
bidireccional. De esta manera, tanto las prácticas culturales y rituales del mapuche como las de 
los jesuitas se modificaron en relación al contacto intercultural en la zona fronteriza en el sur de 
Chile. Las negociaciones entre ambas partes, a su vez, permitieron la permanencia sincrética de 
elementos de la cultura indígena en el culto de la religión católica. Por otro lado, la producción 
textual de los misioneros se vio modificada por las condiciones locales propias a esta zona 
fronteriza.  
La noción de frontera que utilizo está informada por un conjunto de perspectivas 
multidisciplinares que me ayudan a entender las dinámicas que en ella se establecieron así como 
las formas de representación de estos espacios en el discurso colonial, en un contexto más 
amplio. Ivonne del Valle en Escribiendo desde los márgenes. Colonialismo y jesuitas en el siglo 
XVIII explica la relevancia de estos espacios marginales en la denominada segunda conquista 
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ocurrida en el siglo XVIII. Ante el fracaso del proyecto evangelizador, las misiones en estas 
zonas fronterizas se habrían validado por los intereses económicos de la metrópolis, así como por 
los datos científicos que se podían recolectar para el desarrollo del discurso científico en los 
centros europeos a partir de la descripción de la flora y la fauna así como de los habitantes 
indígenas contenidas en las cartas e informes redactados por los misioneros que estaban 
instalados en estas zonas a las que el sujeto metropolitano no tenía acceso. Durante el siglo en el 
cual centro mi estudio, el siglo XVII, el discurso religioso celebratorio de los triunfos de las 
empresas evangelizadoras estaba, sin embargo, en plena vigencia. En el capítulo dos de este 
trabajo analizo con detalle la elaboración de un discurso providencialista con el fin de legitimar 
la labor evangelizadora y política mediadora de los misioneros jesuitas en la Frontera de la 
Araucanía. 
José Rabasa, por su parte, plantea en Writing Violence on the Northern Frontier: The 
Historiography of Sixteenth-century New Mexico and Florida and the Legacy of Conquest que la 
frontera es una categoría discursiva que últimamente se refiere a límites de la Reconquista de los 
territorios árabes en España (20). Rabasa discute la frontera como, “a geographic area that was 
written about, imagined, and mapped from a colonizing perspective rather than a natural entity 
that was discovered, known, and charted” (21). De esta manera lo que para ojos colonizadores 
europeos parece el límite, la frontera de un orden y un territorio, para los habitantes de dichas 
“fronteras” ese espacio no es percibido como tal. El espacio de la llamada Frontera del Biobío no 
representa los límites del espacio geopolítico del pueblo mapuche, sino por el contrario el 
territorio que va del río Itata al Toltén, tiene en el centro el río Biobío. La zona marginal de la 
empresa colonial es el corazón del territorio mapuche.  
xix 
 
El establecimiento de fronteras por medio de discursos y cartografías se vuelve central 
para la contención de las ansiedades imperiales. Otro espacio fronterizo al proyecto imperial 
español está representado por el Amazonas, a la altura del actual Ecuador. Carmen Fernández-
Salvador, en “Jesuit Missionary Work in the Imperial Frontier. Mapping the Amazon in 
Seventeenth-Century Quito”, analiza la relación entre la producción de mapas y la posesión 
imperial en el contexto fronterizo de la Amazonía. En él la autora argumenta cómo el desarrollo 
científico-geográfico estuvo de la mano con la ansiedad imperial de poseer, marcar como 
propios, territorios que no tenían una apropiación definitiva por parte de los intereses imperiales 
de Portugal y España.   
En el contexto de mi investigación, incorporo la noción de frontera interna, entendida 
como un espacio delimitado por accidentes geográficos como ríos, valles y montañas, así como 
diferencias étnicas de los diversos grupos que ocupan un mismo territorio. De esta manera, la 
frontera interna es un límite establecido dentro de los confines de una unidad administrativa 
colonial, que en este caso específico es la Capitanía General de Chile que, a su vez, dependía del 
Virreinato del Perú. La frontera interna representa también los límites del proyecto imperial. De 
esta manera no es un sitio que exista como tal dentro del imaginario prehispánico, surge en 
relación a las dificultades geográficas para avanzar en la empresa de conquista y se incrementa 
con la resistencia de las comunidades indígenas. En los primeros tres capítulos de esta tesis me 
dedico al análisis de las dinámicas coloniales en la Frontera interna del Biobío, sin embargo, la 
noción de frontera interna encuentra múltiples manifestaciones en el contexto colonial de Chile. 
Es así que en el último capítulo, me dedico al análisis de testamentos dictados por indígenas con 
el fin de entender las dinámicas de adaptación de grupos migratorios indígenas provenientes de 
distintas zonas de la región y que habitaron el espacio común de La Chimba, un barrio de indios 
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al margen del proyecto urbano de la ciudad de Santiago. El barrio de indios se define etimológica 
y geopolíticamente como un espacio fronterizo. La Chimba significa en quechua, la otra orilla. 
La orilla que marca la frontera interna de la ciudad de Santiago es otro accidente geográfico, tal y 
como ocurre en la Frontera de la Araucanía, un río es el límite natural y simbólico del proyecto 
colonial urbano. Las prácticas asociadas a la vida y los mecanismos de adaptación de los grupos 
indígenas migrantes en la ciudad de Santiago problematizan la noción de ciudad letrada de Ángel 
Rama en la medida en que esta organización del mapa social representativo de las estructuras de 
poder estaba lejos de ser estable. Los distintos grupos marginales que habitaban la periferia de la 
ciudad letrada ingresaban a ella a través de desplazamientos físicos espaciales, pero también por 
medio de la movilidad social que permitía el uso que hacían de los discursos propios de los 
letrados hegemónicos y el acceso a otras marcas de estatus que se pretendían exclusivas de los 
grupos dominantes, como la posesión de tierra, esclavos, ganado, propiedades, etc.  
Otra aproximación a la noción de frontera que utilizo en mi trabajo está informada por los 
estudios de la performance. Utilizo el concepto de performance siguiendo la noción de Diana 
Taylor, con el fin de analizar el Parlamento de Quilín, un encuentro intercultural entre españoles 
y mapuches que fue mediado por misioneros jesuitas en la Frontera. Bajo la definición de Taylor, 
la noción de performance se opone al concepto de espectáculo. Mientras la performance permite 
la producción de un diálogo en el que las dos partes construyen un nuevo mensaje y, haciendo 
esto, hacen posible la producción de un nuevo rol social así como una nueva memoria e 
identidad. El espectáculo, en cambio, transmite de manera unilateral un archivo, un conjunto 
determinado de creencias epistémicas y culturales que pertenecen a una cultura específica, en 
este caso, la cultura hegemónica europea. Como una consecuencia de la naturaleza performática 
es estas interacciones interculturales, transformaciones sincréticas redefinieron el rol político de 
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ambas partes, abriendo  nuevas formas de movilidad cultural y espacial, modificando así el tejido 
social del Chile colonial.  
El río Biobío, al centro-sur del territorio, se estableció como frontera entre españoles y 
mapuches, definida oficialmente en el Tratado de Quilín, celebrado entre caciques mapuches y el 
gobernador español, el Marqués de Baides, en 16414 . La performance de la resolución del 
conflicto bélico entre españoles y mapuches, que ya se arrastraba por casi cien años, conllevó 
una serie de actos rituales más allá de las palabras. Los acuerdos de paz que se establecieron 
entre españoles y mapuches en la frontera de Arauco fueron mediados por los jesuitas. Estos 
acuerdos se efectuaron respondiendo a un ritual de carácter gestual en el que se pusieron en 
práctica una serie de signos de paz de parte de los españoles como de los caciques mapuches que 
participaron en el emblemático Tratado de Quilín. El rito y la gestualidad predominó por sobre la 
palabra en este encuentro fronterizo5.  
En trabajos anteriores sobre el encuentro entre jesuitas y mapuches durante el siglo XVII 
en Chile se han tomado textos canónicos −historias naturales y morales escritas por jesuitas, 
crónicas de la conquista redactadas por soldados− como casos de estudio y, de manera aislada, se 
ha hecho mención a cartas anuas compiladas y transcritas por jesuitas (Ovalle, Valdivia, Rosales)  
6. A diferencia de estas aproximaciones, en mi estudio incorporo de manera protagónica textos 
                                                 
4 Bengoa presenta un detallado análisis de las implicancias políticas y sociales que tuvo el acuerdo entre españoles y 
mapuches en 1641, ver El Tratado de Quilín. 
5 En Escribiendo desde los márgenes, Ivonne del Valle plantea que uno de los factores centrales en las prácticas de 
los misioneros jesuitas en sus interacciones con los indígenas debía basarse en el “espectáculo”. El cuerpo del 
misionero debía ser constantemente un ejemplo a imitar por los indígenas. El objetivo central de las misiones era 
modificar las costumbres indígenas a través de la imitación. Los indígenas se convertían, de esta manera, en especie 
de espectadores del espectáculo jesuita. El paradigma de las prácticas misionales se detalla en el texto fundacional, 
redactado por José de Acosta, De procuranda indorum salute.   
6 Andrés Prieto realizó el más reciente estudio comprensivo de las misiones jesuitas en el período colonial en Chile. 
Su trabajo se centra en el desarrollo del discurso científico, ver Missionary Scientists: Jesuit Science in Spanish 
South America, 1570-1810. Estudios anteriores respecto a este encuentro fueron realizados tanto por antropólogos 
como historiadores, ver Foerster, Jesuitas y mapuches: 1593-1767; Boccara, Los vencedores. Historia del pueblo 




poco estudiados como testamentos de indios, peticiones y algunos aún sin editar, que se 
encuentran en formato manuscrito, tales como cartas annuas redactadas por jesuitas desde las 
misiones de Chile. De esta manera, es posible entender la genealogía de los textos canónicos de 
la producción colonial. El peso y forma que Alonso de Ovalle da en su Histórica relación del 
Reino de Chile (1646) a los eventos del Parlamento de Quilín o al martirio de Elicura, donde 
mueren tres misioneros jesuitas, representan la culminación discursiva de múltiples versiones 
previas que se produjeron en distintos formatos y estilos de escritura. Ambos hitos narrativos y 
argumentativos en la escritura de Ovalle se inauguran con las cartas y relaciones de Luis de 
Valdivia a principios de siglo. Si bien el Parlamento de Quilín no se celebra hasta mediados del 
siglo XVII, en 1641, los relatos de la serie de parlamentos que el jesuita celebró al otro lado de la 
Frontera con múltiples caciques mapuches en resistencia, sientan las bases para el aparato 
simbólico y el modelo discurso providencialista que luego replicarán y solidificarán en sus 
historias a mediados de siglo los jesuitas Alonso de Ovalle y Diego Rosales. Lo mismo sucede 
con la representación textual del martirio de los misioneros jesuitas en Elicura que se inauguran 
con el informe al gobernador de Chile escrito por Luis de Valdivia dos días después de ocurrido 
el fatal evento. El martirio de Elicura alcanza, desde las primeras representaciones discursivas de 
Valdivia, hasta la cristalización en el relato y el grabado que incluye Ovalle en su historia, un 
lugar central en la producción escritural jesuita. La escena del martirio se aúna a una tradición 
ampliamente cultivada en la producción escritural jesuita de manera global; se representa la 
muerte de misioneros en la Nueva Francia, en Baja California, en Sonora, en la Amazonía, en 
Japón, China, Inglaterra, Alemania y Chile, siguiendo patrones textuales similares. Pese a esta 
producción corporativa de un tipo específico de discurso, podemos ver que respondiendo a un 
aspecto institucional de la orden, los jesuitas adaptan tanto sus estrategias evangelizadoras como 




las formas de representar su labor acorde a los contextos disímiles en que se encuentran. Es esta 
forma de acomodación lo que me interesa estudiar en mi tesis; las estrategias misionales que, 
respondiendo a un modelo corporativo global, alcanzan manifestaciones que se definen por 
factores geopolíticos locales.  
Las cartas anuas e informes, dentro de su normada estructura, dan cuenta de las 
especificidades del territorio, de las contradicciones a las que se enfrentaban los misioneros, de 
los conflictos entre las órdenes e incluso de los problemas dentro de la misma Compañía, así 
como de las modificaciones y adaptaciones de los rituales religiosos que debían hacer los 
misioneros como forma de ser aceptados por los indígenas de la Frontera. La capacidad de 
adaptarse a contextos nuevos fue uno de los rasgos más característicos de las misiones jesuitas. 
Existía el llamado y la obligación para los misioneros de no sólo aprender las lenguas de las 
comunidades indígenas, sino que también debían interiorizarse con las costumbres y formas de 
vivir de los mismos7. A pesar de que el género de la carta haya sido uno de los más normados y 
utilizados dentro de las enormes redes de comunicación jesuita, las cartas anuas producidas en 
Chile no estuvieron mediadas por la traducción necesaria para su circulación y publicación en un 
contexto metropolitano, por esto que permiten ver de manera más directa, las contradicciones y 
conflictos que representaba el proyecto evangelizador en un contexto periférico. La mayoría de 
las cartas redactadas por los misioneros en esta zona marginal del sur de Chile no llegaron a los 
centros coloniales ni metropolitanos y tampoco fueron publicadas. Sin embargo, las cartas e 
                                                 
7 Ivonne del Valle en Escribiendo desde los márgenes y en “Poéticas de la frontera: repensando colonización, 
imperialismo y siglo XVIII desde las periferias”, señala que las formas de adaptarse de los misioneros en zonas 
marginales del norte de la Nueva España y Baja California respondía a tres opciones: 1. La obstinación del 
misionero al intentar aplicar un modelo europeo de vida inaplicable para el contexto adverso en el que se 
encontraba, 2. Una adaptación y consecuente transformación de las costumbres y hábitos (recuérdese que Acosta 
señaló en el siglo XVI que el cuerpo del misionero debía ser el centro de un espectáculo destinado a educar, por 
imitación, a los indígenas). En este segundo caso, el intento evangelizador se veía desplazado por la producción de 
un discurso científico y, 3. Asimilación completa de la cultura indígena, especie de aculturación, pérdida de la 
lengua materna (alemán, español) y abandono de la orden.   
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informes redactados por el padre Luis de Valdivia, desde los márgenes de la empresa colonial 
española en Chile, lograron modificar por completo la política de conquista adaptándola a su 
propuesta, la Guerra Defensiva.  
Si bien Ovalle recopila y transcribe algunas de estas cartas anuas al final de su Histórica 
relación (1646), estas son seleccionadas cuidadosamente como forma de ejemplificar sus 
argumentos celebratorios de la misión, tales como bautizos de caciques y machis, casos de vidas 
ejemplares de indígenas conversos y el cambio generalizado a aceptar el bautismo por parte de 
los mapuches desde la llegada de los misioneros jesuitas8. Por otro lado, cuando toca temas 
conflictivos como el del trato de los mártires como santos, cita el registro de otros jesuitas. Para 
la época, la iglesia había prohibido toda proclamación de santidad que no hubiese sido 
previamente aceptada por la Iglesia: “[C]onforme al breve apostólico de Urbano Octavo, de feliz 
recordación, en que prohíbe se hagan estas demostraciones con ninguno hasta que la iglesia santa 
de la licencia y los admita en el número de sus santos” (Ovalle 406).  Es por esta razón que 
Ovalle, con gran control de su narrativa, organiza los eventos de manera tal de no 
responsabilizarse de las escenas de milagros y así evitar conflictos con sus superiores y con el 
Vaticano. Pese a la prohibición de la Iglesia de proclamar santos sin previa autorización, Ovalle 
relata el hallazgo de los cuerpos de tres misioneros jesuitas en territorio mapuche dentro de la 
estructura narrativa del martirologio. Los cuerpos flagelados de los misioneros son recogidos y 
tratados como santos en su Histórica relación. La publicación y distribución desde Roma, lugar 
en que redacta su historia, al resto de Europa de esta escena contenida en su libro, sirve como 
propaganda para el reclutamiento de más jóvenes a las misiones de Chile. Con un estudio 
sistematizado y comprensivo de cartas como las que transcribe Ovalle en su historia, es posible 
                                                 
8 Una de las documentaciones que sirven para demostrar el alto índice de mapuches bautizados es que el cien por 
ciento de los indígenas testantes que analizo en mi cuarto capítulo tienen un nombre de pila católico. 
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reconstruir las dinámicas de las misiones jesuitas y las interacciones con los mapuches en el 
contexto de la Frontera de Arauco.  
Luego de las negociaciones entre españoles y mapuches, mediadas por los misioneros 
para establecer las condiciones de paz, el estatuto de los indígenas se modificó de manera 
sustancial: de percibidos por los españoles como “salvajes” pasaron a ser sujetos vasallos del rey 
con responsabilidades, deberes y derechos que permitieron que la relación binaria entre sujeto 
hegemónico y sujeto marginal se volviera porosa. El actuar mediador de los jesuitas en el 
contexto colonial de Chile durante el siglo XVII modificó la estrategia de conquista y la empresa 
evangelizadora teniendo profundas consecuencias en las prácticas culturales, así como en la 
percepción que tenían el uno del otro: misioneros e indígenas, respectivamente. Estas 
negociaciones estuvieron mediadas por la incorporación de ritos cristianos por parte de los 
mapuches y por la incorporación de elementos de la cultura mapuche por parte de los jesuitas. La 
labor de los misioneros se incorporó por parte de los mapuches como la de curanderos y el 
bautismo fue entendido como un rito de sanación. Las cartas anuas otorgan un registro 
documental preferencial de estos fenómenos.  
En recientes estudios acerca del rol de los misioneros jesuitas en otras zonas marginales 
de la colonia española en América se postula una comprensión similar del rol de los jesuitas por 
parte de los indígenas9. Los misioneros promulgaron de manera estratégica dicho rol con el fin 
                                                 
9 Para el contexto chileno, ver Prieto, Missionary Scientists: Jesuit Science in Spanish South America, 1570-1810; 
para un estudio comparativo entre el surgimiento del cristianismo en el Viejo y el Nuevo Mundo, específicamente en 
el contexto del noeroeste de México, ver Reff, Plagues, Priests, and Demons: Sacred Narratives and the Rise of 
Christianity in the Old World and the New; Cervantes y Griffiths, eds., Spiritual Encounters: Interactions between 
Christianity and Native Religions in Colonial America; Foerster, Jesuitas y mapuches: 1593-1767; Gregerson y 
Juster, eds., Empires of God: Religious Encounters in the Early Modern Atlantic; Del Valle, Escribiendo desde los 
márgenes. Colonialismo y jesuitas en el siglo XVII; Bailey, Art on the Jesuit Missions in Asia and Latin America 
1542-1773; Hausberger, “La violencia en la conquista espiritual: las misiones jesuitas en Sonora” y “La vida diaria 
de los padres jesuitas en las misiones del noreste de México: un acercamiento a la historia cotidiana colonial”; 
Sandra Negro Tua y Manuel Marzal, eds. Un reino en la frontera. Las misiones jesuitas en la América colonial; 
Hernández Palomo y Moreno Jeria, coord.  La misión y los jesuitas en la América española, 1566-1767: cambios y 
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de lograr la aceptación del rito bautismal entre las comunidades. Para esto, establecieron una 
relación analógica entre pecado y enfermedad; de esta manera, las plagas fueron vistas como 
herramientas de evangelización. De la misma manera, los indígenas incorporaron y 
transformaron los ritos y cultos cristianos. Nicholas Griffiths postula que las interacciones de la 
cristiandad y las religiones de los nativos americanos estuvieron caracterizadas por un recíproco 
y asimétrico intercambio en vez de una imposición no interiorizada por los nativos (1). Las 
interacciones de misioneros e indígenas en distintas zonas de la colonia española en América, 
particularmente zonas de contacto periféricas o marginales, estuvieron caracterizadas por este 
tipo de dinámicas de influencia entre ambas partes. 
Junto a las perspectivas críticas actuales, entiendo la conversión de los nativos como un 
proceso bidireccional; así como hubo distintas apropiaciones de símbolos religiosos cristianos de 
parte de los nativos, también los misioneros adaptaron el cristianismo a los conceptos religiosos 
indígenas (Griffiths 10). Reff señala un fenómeno similar en el contexto mexicano y andino; 
sostiene que la cristiandad fue re-imaginada y no solo aceptada (15). Al entender los encuentros 
coloniales como interacciones bidireccionales, se rompe con la idea monolítica de aculturación 
unidireccional que habría significado la experiencia colonial en América. Con mi investigación 
propongo ampliar la noción superada que se tiene del concepto de aculturación de las culturas 
prehispánicas con el análisis específico de estrategias de negociación tales como la asimilación 
de ritos y creencias, así como la apropiación de discursos de la cultura occidental por parte del 
mapuche en el formato de textos legales del período, como el testamento.  
La misión evangelizadora de los jesuitas en Chile durante el siglo XVII no puede ser 
vista únicamente como la imposición de una cultura sobre otra, sino como una mediación donde, 
                                                                                                                                                             
permanencias. El libro de Takao Abé The Jesuit Mission to New France, representa el primer estudio comparativo 
de las misiones jesuitas en Nueva Francia en relación a las misiones tempranas de la orden en Japón.  
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dentro del contexto de una conquista violenta, surgieron mecanismos de resistencia que 
permitieron transformaciones en ambas culturas, así como la redefinición del sujeto colonial y 
sus representaciones y construcciones discursivas. Asimismo, la frontera establecida por medio 
de los parlamentos entre caciques y españoles funcionó como un espacio a la vez geográfico y 
simbólico. La frontera fue el sitio en que tanto indígenas como españoles negociaron su 
participación en el contexto colonial chileno. Estas dinámicas no se limitaron al espacio 
delineado por la frontera geográfica, criterio siempre móvil y ambiguo, sino que traspasó esos 
límites permitiendo la movilidad y migración de los indígenas mapuches hacia el norte, hacia las 
ciudades donde los españoles ya se habían establecido10. En testamentos notariales del período 
dictados por mapuches a españoles letrados, podemos ver que los indígenas se insertaron en el 
contexto colonial desempeñando variados oficios. La negociación posible en el contexto de la 
frontera facilitó la transformación cultural e identitaria no solo de los sujetos que la habitaron, 
sino que provocó una movilidad y migración que permitió la configuración de nuevas 
identidades coloniales indígenas en contextos urbanos. El estudio que realizo de estas dinámicas 
coloniales de resistencia, negociación y movilidad geográfica y cultural se diferencia de estudios 
anteriores en cuanto propongo un análisis de ambos actores sociales involucrados y no desde el 
discurso jesuita o desde el estudio antropológico del mapuche en el contexto colonial, 
                                                 
10 Para estudios de la migración indígena y sus roles en la ciudad colonial en Chile y otros contextos 
latinoamericanos, ver: Vieira Powers, Andean Journeys: Migration, Ethnogenesis, and the State in Colonial Quito; 
Wightman, Indigenous Migration and Social Change. The Forasteros of Cuzco, 1570-1720; Larson y Harris, eds., 
Ethnicity, Markets, and Migration in the Andes: At the Crossroads of History and Anthropology; Matthew y Oudijk, 
eds., Indians Conquistadors: Indigenous Allies in the Conquest of Mesoamerica; Kicza, ed., The Indian in Latin 
American History. Resistance, Resilience, and Acculturation; Mellafe, “Esquema del fenómeno migratorio en el 
virreinato peruano”; Schaedel, Hardoy y Kinzer, eds., Urbanization in the Americas from Its Beginnings to the 
Present; Wightman, Indigenous Migration and Social Change. The Forasteros of Cuzco, 1570-1720; Castro 
Gutiérrez, “Migración indígena y cambio cultural en Michoacán colonial, siglos xvii y xviii”; Sánchez Albornoz, La 
ciudad de Arequipa, 1573-1645. Condición, migración y trabajo indígenas; Chance, “The Urban Indian in Colonial 
Oaxaca”; Castro Gutiérrez, coord., Los indios y las ciudades de Nueva España; Velasco Murillo, Lentz y Ochoa, 
eds., City Indians in Spain’s American Empire: Urban Indigenous Society in Colonial Mesoamerica and Andean 
South America, 1530-1810; Giudicelli, ed., Fronteras movedizas. Clasificaciones coloniales y dinámicas 
sociopolíticas en las fronteras de las Américas; Ana María Presta, “Devoción cristiana, uniones consagradas y 
elecciones materiales en la construcción de identidades indígenas urbanas. Charcas, 1550-1650”. 
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exclusivamente. Este enfoque sirve para entender no sólo los fenómenos de intercambio cultural 
entre jesuitas y mapuches, sino que también da luces al estudio de otros contextos marginales de 
interacción intercultural permitiendo puntos de conexión y comparación con otros espacios como 
el del norte de la Nueva España, como Sonora y Baja California (Del Valle, Prosperi, Rabassa, 
Reff). Con este trabajo es posible entender los mecanismos de adaptación y asimilación que 
utilizaron los jesuitas en diversos contextos misionales marginales, así como los distintos niveles 
de reacción a la empresa de conquista y evangelizadora de parte de las comunidades indígenas, 
desde las dinámicas de resistencia de la frontera, hasta los mecanismos de adaptación de los 
grupos indígenas migrantes en la ciudad de Santiago.  
En el contexto de la ciudad colonial, los indígenas se incorporaron de manera marginal 
desempeñando diversos roles y oficios y negociando su presencia en la ciudad colonial con 
indígenas provenientes del Virreinato del Perú y el Río de la Plata11. Al lado norte del río 
Mapocho, río en cuya ladera Pedro de Valdivia fundó la ciudad de Santiago en 1542, se organizó 
un barrio de indígenas denominado la Chimba (en quechua, la otra orilla). Existen pocos 
registros de las dinámicas indígenas en las ciudades, así como de los discursos producidos por 
los grupos indígenas que se asentaron en barrios específicos como el de la Chimba. La voz del 
mapuche estuvo ampliamente mediada por las instituciones hegemónicas. En mi tesis analizo un 
grupo de testamentos dictados por indígenas a españoles letrados. Estos testamentos representan 
registros inéditos de las costumbres de los indígenas en el contexto de la ciudad colonial y dan 
cuenta de una compleja sociedad que estuvo atravesada por dinámicas de movilidad cultural. 
Entiendo el concepto de movilidad cultural como las instancias de interacción donde una cultura 
ejerce una influencia en la otra, o como Stephen Greenblatt  lo plantea en su introducción a 
                                                 
11 Ana María Presta realiza un estudio de las construcciones identitarias de los indígenas en las zonas urbanas 
transcordilleranas en “Devoción cristiana, uniones consagradas y elecciones materiales en la construcción de 
identidades indígenas urbanas. Charcas, 1550-1650”. 
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Cultural Mobility: A Manifesto: “[when] one cultural system is taken over or reshaped by 
another” (7). El desplazamiento de los indígenas desde la frontera a las ciudades, así como los 
desplazamientos de misioneros y caciques en la zona fronteriza representan formas de movilidad, 
un desplazamiento físico en el territorio, que, a su vez, implicó una movilidad religiosa, 
económica y cultural. Los indígenas organizaron sus testamentos dentro de un marco legal 
controlado por los españoles. Sin embargo, utilizaron esta estructura, que contenía un archivo de 
creencias perteneciente a la cultura impuesta por el conquistador, como un mecanismo de 
negociación para mantener y transmitir prácticas y privilegios sociales y económicos. La voz del 
indígena puede ser rastreada a través de la presencia de objetos —ropas, telas, vasijas—  y 
prácticas culturales12. También se develan en el texto testamentario los lazos familiares que unen 
al dueño de la propiedad que testa con los supuestos “sirvientes” declarados que prestaban 
servicio en sus solares, quienes en el mismo contexto del testamento son nombrados como 
padres, hermanos, sobrinos, etc., y que dentro del esquema de la encomienda conviven en 
comunidad. De esta manera, se hace posible comprender los mecanismos de adaptación de los 
modelos de vida indígena al contexto urbano de la periferia colonial.  
Me centro en el estudio de los mecanismos de adaptación de indígenas migrantes en los 
centros urbanos coloniales analizando un corpus de testamentos que indígenas mapuches 
dictaron desde fines del siglo XVI y a lo largo del siglo XVII, con el fin de analizar la formación 
de una identidad indígena modelada por la doble marca de migrante y subalterno en el contexto 
de la ciudad colonial. Analizo los testamentos como formas alternativas del dominio de la letra 
                                                 
12 Para un estudio reciente sobre las formas de apropiación de los indígenas del discurso legal en el contexto legal de 
los Andes ver: Rappaport y Cummins, Beyond the Lettered City: Indigenous Literacies in the Andes; Boone, 
Elizabeth Hill y Walter D. Mignolo, en el volumen que editaron, Writing Without Words: Alternative Literacies in 
Mesoamerica and the Andes; para el contexto mesoamericano y andino ver el volumen compilado por Susan 
Kellogg y Matthew Restall: Dead Giveaways: Indigenous Testaments of Colonial Mesoamerica and the Andes. Para 
un análisis de las formas de aproximarnos al archivo colonial ver el estudio de Kathryn Burns: Into the Archive. 
Writing and Power in Colonial Peru. 
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europea de parte de sujetos coloniales subalternos. La metodología con que me aproximo a estos 
documentos está informada por los cambios que ha sufrido la práctica filológica contemporánea 
y las formas en que los investigadores nos aproximamos al archivo. En su libro Into the 
Archive.Writing Power in Colonial Peru, Kathryn Burns problematiza la noción del archivo de la 
mano al desarrollo del concepto que propone Roberto González Echevarría, en su ya clásico, 
Myth and Archive: A Theory of Latin American Narrative, en el que establece las genealogías de 
la producción literaria latinoamericana en distintos tipos de archivos que pertenecen a distintos 
campos discursivos. Así, la producción narrativa del Siglo de Oro español replica una estructura 
discursiva eminentemente legal, siendo el ejemplo paradigmático la narrativa picaresca. Los 
documentos testamentales dictados por los indígenas son parte del archivo legal en cuanto 
replican y reproducen estructuras formulaicas, sin embargo, los documentos del archivo así como 
el archivo mismo que los contiene, no son transparentes. El investigador no puede acudir a ellos 
como fuentes neutras de información, como vasijas contenedoras. El archivo mismo se instala 
como pregunta y objeto de estudio (Burns 16). La propuesta de Burns es que la genealogía del 
archivo colonial latinoamericano no es meramente legal, sino más específicamente notarial. Son 
los notarios los que tenían, y aún tienen, el poder de convertir la palabra común en discurso 
oficial y de esta manera, la escritura y el poder se encuentran en sus manos (Burns xi). Por otro 
lado, desde los noventa ha surgido con fuerza la comprensión de formas distintas del dominio de 
la letra que no se centran en la escritura como marca de desarrollo cultural. Así, la tradición 
histórica, legal, cultural, religiosa y literaria de las culturas indígenas ha podido ser redescubierta 
y valorada de otra manera permitiendo el estudio de lo que Elizabeth Boone y Walter Mignolo 
denominan escribir sin palabras. Si bien el archivo legal latinoamericano se basa en la escritura, 
los documentos legales están llenos de giros orales, de prácticas culturales y objetos materiales 
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que se escapan al espacio formulaico del archivo legal. Siguiendo la idea de Rebecca Scott de 
“make the documents speak”, me aproximo a estos documentos para dejarlos hablar y escuchar 
lo que no dicen. Lo que dejan de decir está lleno de significado, así como también hablan las 
elecciones posibles dentro de un formato discursivo altamente formulaico. A través de un 
cuidado análisis, primero de la estructura y el género del discurso legal del testamento, podemos 
escuchar las voces individuales así como una determinada agencia del sujeto que hace uso de 
este discurso. Cuando el indígena utiliza el discurso legal es posible entender la forma específica 
en que lo usó a través de la deconstrucción del tipo discursivo que antecede el uso situado. 
Debemos entender el testamento individual como un acto de habla dentro de un sistema 
discursivo mayor y como tal, como una expresión única e irrepetible a pesar de su naturaleza 
ritual. Trabajos como el de Joanne Rappaport, Tom Cummins, Mathew Restall, Karen Vieira-
Powers, Susan Kellogs, Mónica Díaz, Rocío Quispe y los ya nombrados, Elizabeth Boone, 
Walter Mignolo y Kathyn Burns sostienen que los textos producidos por indígenas resultan 
fundamentales para entender la naturaleza de su participación en la formación social de la 
América Latina colonial. Analizo los documentos testamentarios como fuentes que permiten 
reconstruir, más que las dinámicas sociales coloniales a nivel macro, los usos y expresiones más 
locales e individuales por parte de sujetos indígenas migrantes. En términos de Michael de 
Certeau (The Practice of Everyday Life, 1984), me interesan las prácticas cotidianas que pueden 
reconstruirse sobre la base de la observación de los usos particulares que hacen del discurso legal 
los mapuches. Los testamentos representan la intersección de lo social con lo personal, como 
señalan Susan Kellogg y Matthew Restall en la introducción a su compilación de estudios sobre 
testamentos de indios en la América colonial (4). El concepto de Henri Lefevre de territorialidad 
informa mi análisis de los testamentos dictados por mapuches; en ellos pueden entenderse las 
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formas en que los indígenas habitaban los espacios, en los márgenes del orden urbano colonial y 
cómo estas formas de habitar definieron expresiones de una identidad específica al contexto de la 
periferia urbana colonial. Tras la lectura de un corpus de testamentos indígenas dictados por 
mapuches migrantes asentados en la ciudad de Santiago, recreo las diversas formas de 
adaptación que los indígenas desarrollaron con el fin de sobrevivir al dominio colonial. Analizo 
aspectos de la cultura material indígena presente en los testamentos, así como las estrategias 
discursivas utilizadas para negociar con el sujeto hegemónico de la ciudad colonial, un sitio en el 
que los grupos indígenas progresivamente formaron parte del mapa social urbano multicultural.  
En el capítulo I, me dedico al análisis de los encuentros entre españoles y mapuches 
mediados por las empresas evangelizadoras realizadas por los jesuitas a través de variadas 
estrategias, teniendo como pilar fundamental de su función misionera la propuesta de Valdivia de 
una guerra defensiva que se materializó por medio de la activación de los parlamentos, instancias 
mapuches de negociación previas a la llegada de los conquistadores, y la nueva categoría política 
de determinados grupos mapuches denominados bajo el concepto de indios amigos. El estudio de 
estos eventos y procesos los realicé teniendo en consideración textos que podrían clasificarse 
como marginales dentro de la producción escritural jesuita del período, tales como cartas e 
informes, así como documentos legales de la época redactados por el rey de España y el virrey 
del Perú. Por otro lado, analicé la forma en que Ovalle incorpora en su historia una serie de 
fragmentos de cartas anuas como una estrategia discursiva que tiene como finalidad representar 
el triunfo de la misión evangelizadora jesuita entre los indígenas de Chile. También me referí 
brevemente a la narración de las Paces de Quilín efectuada por Rosales en el apartado de 
transformaciones religiosas. En el capítulo II me dedico al análisis de la manifestación de una 
masculinidad jesuita que se creó textualmente sobre la base de textos fundamentales de la orden 
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escritos por su fundador, Ignacio de Loyola. Para los aspectos específicos que definen la 
identidad masculina del misionero, la producción textual jesuita en Chile responde a los modelos 
creados por San Francisco Javier desde las misiones en Asia y el manual del misionero redactado 
por José de Acosta para el caso específico de las misiones en América. Por otro lado, estos 
modelos globales se modifican y adaptan en respuesta a las condiciones geopolíticas locales de 
la Frontera del Biobío. Analizo cómo esta capacidad de adaptación o acomodación responde a 
una práctica corporativa global jesuita. En el capítulo III me centro en los aspectos performáticos 
de los rituales y ceremonias desplegados en los encuentros interculturales fronterizos. Estudio 
principalmente el evento diplomático del parlamento en los cuales españoles y mapuches se 
dieron lugar para negociar las condiciones de paz en la Frontera. El parlamento y las ritualidades 
asociadas a él son incorporadas por los españoles quienes aprenden y utilizan los símbolos y 
gestos que pertenecen al código cultural y religiosos mapuche gracias al rol diplomático y 
mediador que cumplieron los misioneros mapuches, teniendo como figura central al padre Luis 
de Valdivia. Finalmente, en el capítulo IV, analizo las dinámicas de negociación y adaptación 
indígena más allá de la Frontera del Biobío. Con la lectura de un corpus de testamentos 
indígenas dictados por mapuches desde finales del siglo XVI y a lo largo del siglo XVII, analizo 
la permanencia de prácticas indígenas prehispánicas así como las adaptaciones al modelo 
colonial que los indígenas hicieron por medio de su uso del documento notarial del testamento.  
En esta tesis convergen temas amplios que definen los estudios coloniales actuales, así 
como problemáticas teóricas y metodológicas que definen nuestra práctica como especialistas del 
período. La forma en que este proyecto se fue formando creo que da cuenta de manera 
representativa de los problemas disciplinares a los que los colonialista nos vemos enfrentados 
constantemente. La naturaleza interdisciplinar de los estudios coloniales permite la producción y 
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colaboración de estudios que nos ayudan a entender el pasado colonial de una manera en que se 
hace cada vez más relevante para nuestro presente. Por otro lado, la ruptura con ciertas 
preconcepciones acerca de las culturas indígenas prehispánicas en torno su desarrollo cultural y 
político han desafiado la manera en que entendemos las prácticas religiosas y culturales 
indígenas en el contexto colonial. Ya no como procesos de aculturación o asimilaciones 
unilaterales, sino más bien como el producto de dinámicas de negociación y adaptación. Estas 
dinámicas ponen bajo una nueva perspectiva las formas en que nos aproximamos al archivo 
colonial. Por otro lado, el trabajo con estos documentos afecta nuestra práctica académica en 
niveles pragmáticos y epistémicos. El documento manuscrito exige de parte del investigador un 
cambio de ritmo que afecta el análisis y la metodología. El acto de leer y transcribir un 
documento nos obliga a un análisis textual más íntimo que el de la palabra impresa. Debemos 
hacer nacer la palabra del papel cada vez que nos aproximamos a ella con la lupa. Sin embargo, 
no podemos caer bajo el dominio del archivo, resulta necesario tomar una distancia crítica justa 
que nos permite leer lo que el archivo no dice y entender las múltiples opciones que marcan la 
presencia y la ausencia de temas, palabras y objetos, pero también de personas y prácticas. El 
archivo nos desafía en múltiples formas y nuestra práctica debe aprender a penetrarlo leyendo 
más allá de lo escrito. Sólo así podemos hacer hablar al archivo de manera de entender las 
dinámicas sociales que lo producen. Porque el archivo no solo contiene un sistema legal que 
legitima un poder imperial, también guarda las formas en que los sujetos individuales se 
relacionan con él. Podemos ver a través de la lectura de sus documentos las distintas formas de 
agencia de los sujetos subalternos así como los límites del ejercicio del poder de los sujetos 
hegemónicos. Esta tesis es una negociación de su autora con los documentos del archivo para 
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construir una narrativa que devela las identidades de los sujetos coloniales en el territorio 





Capítulo I. Transformaciones religiosas y culturales en la Frontera de Arauco: encuentros 
entre jesuitas y mapuches en los márgenes de la Colonia (1593-1641)*  
 
La misión evangelizadora de los jesuitas en el sur de Chile durante el siglo XVII se 
definió como una labor de mediación para la resolución del conflicto bélico entre mapuches y 
españoles13. Si bien los ministerios que caracterizaron a la orden desde su fundación en 1540 
fueron principalmente los misionales y educativos dentro de Europa como en India, China, Japón 
y en sus primeras incursiones en Brasil, en Chile la misión jesuita se concentró en la labor 
mediadora entre mapuches y españoles de la Frontera de la Araucanía. Este rasgo de la orden, 
que responde al contexto específico de la Guerra de Arauco en la zona de la Frontera del río 
Biobío, fue motivo tanto de los grandes éxitos de la Compañía como de los puntos más críticos y 
conflictivos desde su llegada en 1593, hasta su expulsión de todos los territorios del imperio 
español en 176714. En este capítulo me centro en las transformaciones culturales y religiosas que 
tuvieron lugar en la denominada Frontera del Biobío (ver ilustración 1) entre los misioneros 
                                                 
*Una version preliminar de este capítulo se publicó bajo el título “Misiones jesuitas en la Guerra de Arauco: 
Resistencia mapuche, negociación y movilidad cultural en la periferia colonial” in 68.2 (Fall 2014). Reproduzco con 
el permiso del dueño de los derechos de autor, The Rocky Mountain Modern Language Association.   
13 Para el estudio de misiones jesuitas en el contexto chileno, ver Prieto, Missionary Scientists: Jesuit Science in 
Spanish South America, 1570-1810; Foerster, Jesuitas y mapuches: 1593-1767. Para el contexto del norte de 
México, ver Del Valle, Escribiendo desde los márgenes. Colonialismo y jesuitas en el siglo XVII; Hausberger, “La 
Biobíoviolencia en la conquista espiritual: las misiones jesuitas en Sonora” y “La vida diaria de los padres jesuitas 
en las misiones del noreste de México: un acercamiento a la historia cotidiana colonial”. Para un estudio 
comparativo entre el surgimiento del cristianismo en el Viejo y el Nuevo Mundo, específicamente en el contexto del 
noeroeste de México, ver Reff, Plagues, Priests, and Demons: Sacred Narratives and the Rise of Christianity in the 
Old World and the New; para una propuesta más amplia de los encuentros entre la cristiandad y las religiones 
nativas, ver Cervantes y Griffiths, eds., Spiritual Encounters: Interactions between Christianity and Native Religions 
in Colonial America; Gregerson y Juster, eds., Empires of God: Religious Encounters in the Early Modern Atlantic; 
para estudios de las misiones jesuitas dedicados a contextos fronterizos, ver Sandra Negro Tua y Manuel Marzal, 
eds. Un reino en la frontera. Las misiones jesuitas en la América colonial; finalmente, para una mirada amplia de las 
misiones jesuitas en la América colonial española, ver Hernández  Palomo y Moreno Jeria, coord.  La misión y los 
jesuitas en la América española, 1566-1767: cambios y permanencias.  
14 La Compañía de Jesús fue precedida por la orden de los mercedarios, que llegaron junto a Pedro de Valdivia a 
mediados del siglo XVI; los franciscanos, entre los años 1551 a 1552 y, los dominicos, en el año 1552. Por último, 
desembarcan en el puerto de Valparaíso los agustinos en el año 1595. 
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jesuitas y las diversas comunidades mapuches que la habitaban15. La función mediadora de los 
jesuitas en la resolución del conflicto bélico entre españoles y mapuches en la Frontera articula 
este encuentro, a través de la incorporación de instancias de negociación previas a la llegada de 
los españoles, los llamados  parlamentos. 
 
 
Ilustración 1. “Mapa General de la Frontera de Arauco en el reyno de Chile, 1795”de Juan Ignacio Molina.  
             Disponible en Memoria Chilena, Biblioteca Nacional de Chile.  
          http://www.memoriachilena.cl/602/w3-article-73846.html 
 
                                                 
15 El concepto de ‘transformaciones religiosas’ ha sido utilizado por Stephanie Kirk y Sarah Rivett en el volumen 
Religious Transformacions  in the Early Modern Americas, en el que compilan una serie de ensayos que desde un 
enfoque interdisciplinario dan cuenta comparativamente del impacto de los encuentros en los proyectos 
colonizadores y evangelizadores en la colonia ibérica y anglosajona en América. Los ensayos, en su conjunto, dan 
una visión de las transformaciones que sufrieron tanto las teologías como las prácticas rituales religiosas así como de 
las modificaciones sociales propias de los actos de resistencia, aculturación e hibridación que estos encuentros 
provocaron. El concepto de ‘transformaciones’ otorga un espectro semántico amplio para mi investigación con el 
cual es posible tener en consideración una suma de fenómenos que no se limitan a los de sincretismo y aculturación, 
y que permiten la incorporación de conceptos como resistencia, negociación, acomodación que, en su conjunto, 
marcaron las transformaciones bidireccionales de los encuentros coloniales.  
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Rol mediador de los jesuitas: Valdivia y la Guerra Defensiva (1612-1620) 
 
Los habitantes de la clase conquistadora española y criolla de las ciudades de Chile 
esperaban que los jesuitas se dedicaran a la educación de sus hijos. Sin embargo, los primeros 
jesuitas en llegar a Chile muy pronto establecieron ante las autoridades coloniales que su misión 
sería principalmente la de evangelizar a los indígenas. Esta definición preminentemente 
misionera de la orden en Chile se justificó dentro de un discurso providencialista elaborado por 
el padre Luis de Valdivia que luego fue reproducido por otros miembros de la orden que 
establecieron los discursos sobre los cuales la misión jesuita en Chile se definió, como las 
historias de Alonso de Ovalle y Diego de Rosales16. Para la llegada de Luis de Valdivia y sus 8 
compañeros a Chile, Valdivia habría prometido dedicarse a la misión evangelizadora entre los 
indígenas si sobrevivía el peligroso viaje en barco que realizó desde el Virreinato del Perú. 
Valdivia redactó su Relación de lo que sucedió en el Reyno de Chile, después que el Padre Luys 
de Valdivia, de la Compañía de Iesvs, entró en el con sus ocho compañeros Sacerdotes de la 
misma Compañía , el año de 1612, en la cual se relata con una retórica que antecede el evento de 
tinte milagroso de la salvación de las aguas por intercesión de San Ignacio. Luis de Valdivia 
llegó a Chile en el galeón llamado San Francisco el 13 de mayo de 1593. En su poder traía una 
serie de documentación firmada por el virrey del Perú en relación a las medidas que se debían 
tomar para poner fin a la guerra de Arauco. En el camino se encuentran con una gran tormenta 
que pone en alto riesgo su llegada a Chile, a la que logran sobrevivir de manera milagrosa según 
las palabras del mismo Valdivia:  
                                                 
16 Para estudios monográficos sobre la labor de Luis de Valdivia y su estrategia de Guerra Defensiva ver, “Una 
diatriba historiográfica en torno al padre Luis de Valdivia”  y El alma en la palabra. Escritos inéditos del Padre 




La tormenta que a los 26 días de la navegación se padeció, que fue tal, que (con 
patentes milagros que el Señor obró por los merecimientos del glorioso Padre S. 
Ygnacio) sin remedio pereciera . . . Hiciéronse pedazos todas las velas del navío, 
y todas las veces que se pusieron otras nuevas, fue lo mismo . . . las olas entraban 
más de un estado en alto por el bordo del galeón, y eran tan continuas que ni los 
mismos marineros podían acudir a las faenas. No quedó persona que no se 
confesasse, y muchos públicamente a bozes. (Valdivia f. 1v) 
 Como respuesta a la muerte inminente que esta tormenta significaba, el padre Valdivia decide 
arrojar una reliquia de San Ignacio con el fin de apaciguarla que en su relato habría tenido 
inmediato efecto: “porque sesó la furia del viento, y se mitigó en gran parte la tormenta” 
(Valdivia fs. 1v). Pasan los días y la tormenta sigue y en su desesperación los pasajeros 
comienzan a tomar una serie de votos para salvar con visa. Los que tenían dinero, ofrecían 
donaciones para construir una ermita dedicada a San Ignacio. Una vez en tierra muchos 
ofrecieron ir hacer penitencia en una procesión hasta la catedral en Santiago: “Hizieron asimismo 
voto de ir todos luego que desembarcassen en processión y descalzos a la Iglesia mayor” 
(Valdivia fs. 1v y 2). Hasta que finalmente la tormenta cesó y llegaron al puerto de la ciudad de 
Concepción.  
Luego de sobrevivir tan peligrosa tormenta, Valdivia permanece sólo unos días en la 
ciudad para dirigirse prontamente a la zona de mayor conflicto en los alrededores de la 
Araucanía. En esta región convulsionada por las guerras entre españoles y mapuches en 
resistencia, Valdivia iba como emisario directo del Rey para comunicar y negociar las nuevas 
condiciones en que la Corona quería incorporar a los indígenas de esta región en su proyecto 
imperial. Una vez que logra reunirse con los representantes de la administración colonial de la 
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región más afectada, maestres de campos, capitanes y caciques mapuches, para explicarles la 
razón de su empresa y cuáles eran las condiciones que como mensajero del Rey ofrecía, se logró 
cambiar de manera significativa la disposición de los mapuches para aceptar el evangelio y 
mostrarse satisfechos con las condiciones de vasallaje que el Rey les ofrecía por medio de Luis 
de Valdivia:  
estas pazes que agora se ofrecía a los Indios de guerra, no eran como las que hasta 
aquí les habían ofrecido, porque estas se habían ordenado siempre a hazerles 
servir y tenerles sujetos y rendidos a Españoles: pero las que ahora se estaban eran 
unas pazes muy libres, y que por darlas tan solamente se les ponía en la corona 
Real libres y exentos de qualesquiera servidumbre a vezinos, y que en esto tan 
solamente se pretendía abrir camino para que se les pusiesse entrar en doctrinar y 
defender de los agravios que se les hiziessen. (Valdivia fs. 3r y 3v) 
De esta manera, la misión evangelizadora pronto se extendió a un plano político asumiendo la 
mediación entre españoles y mapuches para el establecimiento de las condiciones para acordar la 
paz en una guerra que llevaba más de cuarenta años, la llamada Guerra de la Araucanía, que a los 
ojos del padre Valdivia existía únicamente por el servicio personal al que se forzaba a los 
indígenas17. Por otro lado, su función de mensajero del Rey tenía como principal causa sacar del 
                                                 
17 La famosa Guerra de la Araucanía entre mapuches y españoles ha sido ampliamente representada por la literatura 
colonial, con su principal ejemplar en La Araucana de Alonso de Ercilla, así como en crónicas de soldados desde 
mediados del siglo XVI a las historias de Jesuitas en el siglo XVII. La guerra se extendió por largos años y se debió 
principalmente a la resistencia armada que ofrecieron los pueblos mapuches de la Frontera en contra de la conquista 
de los españoles liderada por Pedro de Valdivia desde mediados del siglo XVI. En 1598 tuvo lugar el mayor 
alzamiento mapuche de la historia colonial y, como producto de él, cayeron todas las ciudades fundadas por los 
españoles al sur de la Frontera del río Biobío. Este alzamiento obligó a los españoles a cambiar la estrategia con la 
cual se enfrentaban con los mapuches y es precisamente en este contexto donde la propuesta de la Guerra Defensiva 
de Luis de Valdivia se hace relevante para las autoridades coloniales, principalmente el Virrey del Perú, con apoyo 
del Rey Felipe III. La Guerra significaba un gran derroche de recursos para la Corona, y la propuesta de una Guerra 
Defensiva aseguraba una menor inversión material así como una disminución en los costos humanos con las muertes 
de soldados y toma de cautivos, hombres, mujeres y niños, que la guerra ofensiva implicaba. El fracaso español de 
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engaño en el que supuestamente estaban sometidos los mapuches que creían que los españoles 
actuaban abusando de ellos bajo la aprobación del Rey. Los españoles asentados en Chile habían 
establecido un sistema de conquista, la llamada guerra ofensiva, en desconocimiento del Rey. 
Este método de conquista se caracterizó principalmente por las constantes entradas violentas de 
parte de los conquistadores a territorios mapuches, más allá de la Frontera, para robar ganado, 
diversas especias y tomar cautivos a mujeres y niños para ponerlos al servicio de españoles y 
criollos instalados en las ciudades al norte de la Frontera del Biobío. 
Para el estudio de la labor jesuita en Chile y las interacciones entre españoles y mapuches 
en el espacio de la Frontera de Arauco dedico la primera sección de este capítulo a una serie de 
documentos tales como cartas e informes de carácter marginal y menos programático que los 
monumentales proyectos de los jesuitas Alonso de Ovalle y Diego de Rosales, estudiados 
ampliamente. Me centro más bien en la lectura de textos redactados desde lugares y momentos 
marcados por la inestabilidad y marginalidad, contexto del cual surgen discursos menos 
coherentes y más erráticos que resultan iluminadores de las dinámicas que se establecieron en la 
vida cotidiana de la Frontera y que han sido estudiados marginalmente. Uno de los hitos que 
marcó la vida fronteriza fue la estrategia promovida por el padre Luis de Valdivia para resolver 
el conflicto bélico entre españoles y mapuches y para, al mismo tiempo, facilitar la empresa 
misionera de los jesuitas en Chile. La denominada Guerra Defensiva consistió principalmente en 
el establecimiento de un límite natural, el río Biobío, que separó los territorios bajo la 
administración colonial española de los controlados por los mapuches. Entre los aspectos que la 
Guerra Defensiva comprendía, estaba disminuir el pago de tributos por parte de los mapuches a 
un rango etario de 16 a 60 años, con lo que niños y ancianos ya no tuvieran que pagar los dos 
                                                                                                                                                             
1598, denominado el Desastre de Curalaba, donde los mapuches dan muerte al gobernador de Chile, da lugar a una 
nueva política fronteriza. 
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pesos que se imponían con anterioridad. La implementación de esta estrategia también 
contemplaba el retiro de las poblaciones y guarniciones españolas del territorio mapuche y, lo 
más importante, exigía la eliminación del servicio personal al que sometían a los indígenas. Esta 
nueva dinámica permitió en la época una instancia inaudita de negociación que dio pie a una 
serie de transformaciones culturales y religiosas de manera bidireccional. Debido a sus 
condiciones geopolíticas específicas, el contexto de la Frontera interna de Chile es un lugar 
privilegiado para entender las acomodaciones a las dinámicas coloniales que tuvieron lugar en 
este contexto periférico de la colonia española en América. Por un lado, la geografía chilena 
representa un desafío en sí mismo; los españoles debieron atravesar uno de los desiertos más 
grandes del mundo y navegar los mares más turbulentos para encontrarse con uno de los pueblos 
indígenas más aguerridos en la historia de la empresa colonial. La estrategia de conquista debió 
modificarse en respuesta a estos factores locales poniendo en tensión las modelos globales de 
conquista, que no resistían las condiciones de la Frontera de Arauco. Los encuentros entre 
mapuches y españoles en una de las periferias más extremas de la colonia española posibilitaron 
dinámicas de resistencia, negociación y movilidad cultural que modificaron las prácticas 
culturales y religiosas de ambos grupos18.  
                                                 
18 Recientes estudios sobre zonas marginales y de la frontera en la colonia se encuentran compilados en el libro 
editado por Christophe Giudicelli, Fronteras movedizas. Clasificaciones coloniales y dinámicas sociopolíticas en 
las fronteras de las Américas. Específicamente, tres trabajos abordan el tema de la frontera en las misiones jesuitas: 
el de Guillaume Boccara, “Antropología política en los márgenes del Nuevo Mundo. Categorías coloniales, 
tipologías antropológicas y producción de la diferencia”, el de Chantal Caillavet, “El proceso colonial de invención 
de las fronteras: tiempo, espacio culturas” y el de Giudicelli, “Historia de un equívoco. La traducción etnográfica de 
las clasificaciones coloniales. El caso neovizcaíno”. José Rabasa plantea en Writing Violence on the Northern 
Frontier: The Historiography of Sixteenth-century New Mexico and Florida and the Legacy of Conquest que la 
frontera es una categoría discursiva que últimamente se refiere a límites de la Reconquista de los territorios árabes 
en España (20). Rabasa discute la frontera como, “a geographic area that was written about, imagined, and mapped 
from a colonizing perspective rather than a natural entity that was discovered, known, and charted” (21). De esta 
manera lo que para ojos colonizadores europeos parece el límite, la frontera de un orden y un territorio, para los 
habitantes de dichas “fronteras” ese espacio no es percibido como tal, sino como centro. Es el caso de la Frontera de 
Arauco y el pueblo reche-mapuche. Otro contexto fronterizo relevante para establecer comparaciones entre las 
interacciones misionales de los jesuitas en zonas en que el sistema colonial no se había podido establecer, ya bien 




Hacia una identidad fronteriza. Acomodaciones culturales y religiosas en la región del Biobío 
 Lo que actualmente se denomina como pueblo mapuche estaba constituido por una serie 
de comunidades que se unían bajo la orden de un toqui elegido por los caciques de todas las 
comunidades involucradas en tiempos de guerra19. Esta elección se hacía en el contexto de los 
parlamentos y los jesuitas comprendieron la importancia de este sistema de comunicación entre 
las comunidades y la incorporaron a las interacciones interculturales entre españoles y mapuches, 
tomando ellos la función de mediadores. Es necesario recordar que la capacidad de adaptación a 
contextos locales específicos, así como el estudio de sus costumbres y lenguas, es una estrategia 
que caracterizó a las misiones evangelizadoras jesuitas desde sus orígenes. En uno de los textos 
fundacionales de la orden redactado por Juan Alfonso de Polanco, secretario de la Compañía, 
Vita Ignatii Loiolae et rerum Societatis Jesu histórica [Chronicon], el nivel estratégico de los 
jesuitas al momento de establecer sus ministerios en diversas regiones a nivel global (O’Malley 
                                                                                                                                                             
“Jesuit Missionary Work in the Imperial Frontier. Mapping the Amazon in Seventeenth-Century Quito”, establece 
un interesante análisis sobre la relación entre la producción de mapas y la posesión imperial. Describe cómo el 
desarrollo científico-geográfico estuvo de la mano con la ansiedad imperial de poseer, marcar como propios 
territorios que no tenían una apropiación definitiva por parte de los intereses imperiales de Portugal y España.  
19 Mi uso del término mapuche está informado por el análisis antropológico de Guillaume Boccara en Los 
vencedores. Historia del pueblo mapuche en la época colonial. En este libro establece un recorrido de los usos poco 
precisos que se han utilizado para referirse a este grupo. De acuerdo a su planteamiento, el intento de una definición 
de la identidad cultural mapuche se ha basado sobre el mito de una cultura guerrera que enfrentó tanto al imperio 
inca como al español. Sin negar esta resistencia real, establece especificaciones que buscan romper con las 
generalizaciones. Para esto establece la diferenciación de tres grupos mayores que ocupaban el territorio a la llegada 
de los españoles en el siglo XVI. El término “araucanos”, ha sido utilizado amplia y erróneamente por historiadores 
como Sergio Villalobos, para hacer referencia a los habitantes de los territorios situados inmediatamente al sur del 
río Biobío dentro de la denominada “Provincia” de Arauco. Sin embargo, esta provincia representaba solo una 
fracción del territorio de los comúnmente llamados araucanos. Aclara que los indígenas utilizaban un término para 
autodefinirse, “reche” (che: hombre; re: auténtico, puro, verdadero). El territorio ocupado por los reche que 
opusieron resistencia a los españoles fueron los que se ubicaban entre los ríos Biobío y Toltén, cuya población se 
diferenciaba de los ubicados al sur, norte, este y oeste de ellos. Aclara que en los documentos de la época (siglos 
XVI y XVII) esta población no es nunca nombrada como “mapuche”, sin embargo, sí aparecen los términos 
huilliche, picunche, araucano, etc. De esta manera, propone hablar de reche para referirse a las poblaciones 
indígenas del siglo XVI que se dividían en tres grandes grupos: los del norte: picunche; los del centro: mapuche o 
araucano; y los del sur: huilliche. Los reche que analizo en este trabajo son los del centro, ubicados entre los ríos 
Itata y Toltén, los reche-mapuche (Boccara 15-26). 
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11). De esta manera, señala John O’Malley, el Chronicon rompe con el estereotipo que se tenía 
de la Compañía como una orden religiosa con una estricta disciplina militar. Esta imagen se 
reemplazó por la de una gran red de individuos que mientras mantenían una estrecha 
comunicación con las autoridades para recibir guía y consuelo—según indicara San Ignacio en 
sus Ejercicios Espirituales—, se adaptaban a las necesidades locales (O’Malley 11). Esta 
capacidad de adaptación, fue una de las estrategias utilizadas por Francisco Javier en sus 
misiones en la India y China, que se caracterizaron por el estudio y comprensión de las culturas 
locales. Este modelo también alcanzó una distribución global a través de la circulación de las 
cartas que redactara y que fueron leídas por los miembros de la orden como verdaderos manuales 
de evangelización a nivel mundial20.  
Si bien la flexibilidad es uno de los rasgos que mejor define a la orden jesuita Compañía, 
las transformaciones y adaptaciones que los jesuitas realizaron en el contexto periférico de la 
Capitanía General de Chile no respondieron únicamente a esta adaptabilidad corporativa, sino 
que también significó una modificación al modelo prescripto en los textos fundacionales de San 
Javier y los redactados para el contextos especifico de América por José de Acosta. Las misiones 
jesuitas en Chile se adaptaron al contexto local en la medida en que aprendieron la lengua y las 
prácticas culturales y religiosas. Sin embargo, marcaron un punto de separación con los modelos 
prescriptos anteriormente en la medida en que no interactuaron con la cultura mapuche en la 
forma en que estaba señalada por San Javier o más tarde por José de Acosta.  
Los jesuitas fueron instruidos, desde las primeras misiones realizadas por Francisco 
Javier en India y China, para aprender no sólo el lenguaje de las culturas en las que se asentaban 
para mejor catequizar en la doctrina cristiana, sino también entender en profundidad las 
                                                 
20 Para un análisis de los viajes misioneros de San Francisco Javier y un apéndice con sus notas de viajes ver, 




dinámicas sociales, culturales y religiosas practicadas en los distintos contextos en los que se 
desempeñaron. Así, para el contexto americano, fue José de Acosta quien definió las distintas 
formas y aproximaciones que los misioneros debían tener al abordar los distintos grupos en los 
cuales pensaban realizar diversos ministerios, ya sea de orden evangelizador o educacional. Esta 
estrategia representó un rasgo característico de la orden de adaptación de sus formas y 
ministerios a los contextos locales y fue lo que O’Malley señala como “our way of proceeding” 
(11). La Compañía también se diferenció de otras órdenes por el modelo educacional que 
buscaron establecer a lo largo de los colegios fundados en Europa y América21.  
Sin embargo, las misiones evangelizadoras en Chile se distanciaron de los parámetros 
normativos que habían sido definidos por José de Acosta en relación al tratamiento que se le 
debía dar a los grupos indígenas según el nivel de su desarrollo cultural. Acosta establece en su 
De procuranda salute una clasificación jerárquica de las diferentes culturas en tres grupos 
principales. Primero se encuentran las culturas paganas con un fuerte desarrollo cultural, político 
y social, como es el caso de Japón y China. Estos contextos representaban un desafío para los 
misioneros porque eran culturas conocidas por sus grandes sabios y pensadores. Es por esta 
razón que Acosta secunda las palabras de San Javier al considerar que el uso de la violencia en 
estos contextos era innecesario, y que sólo la argumentación y la conversación podían ser útiles 
para los fines evangelizadores. El segundo grupo estaba constituido por culturas como la Azteca, 
Inca y Maya, las cuales si bien se organizaban en torno a en una estructura social compleja y 
desarrollada, aún mantenían costumbres paganas y supersticiones diabólicas, a ojos de los 
religiosos. En estos casos, una intervención más agresiva se hacía necesaria y la violencia de la 
empresa de conquista era aceptada. El último caso estaba constituido por grupos étnicos 
                                                 
21 Para una completa revisión del origen y funcionamiento de los colegios jesuitas en Europa ver John O’Malley, 
The First Jesuits.  
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clasificados por Acosta como de muy bajo desarrollo cultural y de completa desorganización 
social; grupos nómades, sin una cabeza visible de autoridad y con costumbres paganas y 
diabólicas alejadas de la religión cristiana. A estos grupos había que abordarlos con el uso de la 
fuerza puesto que era imposible utilizar medios más ‘civilizados’ de intervención. Dentro de este 
tercer grupo estaban incluidos los indígenas del centro sur de Chile, los mapuches, por lo que 
dentro del modelo de Acosta era necesario el uso de la fuerza. Sin embargo, los primeros jesuitas 
que llegaron junto al padre Luis de en 1593 no respondieron a este modelo, sino que aprendieron 
las formas de negociación de los grupos que habitaban las zonas de mayor conflicto para 
establecer una instancia de diálogo y negociación que se manifestó en la figura del parlamento, 
mecanismo de negociación mapuche preexistente a la llegada de los españoles, los denominados 
parlamentos o ‘parlas’ entre caciques22. Junto con incorporar el modo de interacciones políticas 
ya practicadas entre los mapuches, el padre Luis de Valdivia fue el primero en interactuar y 
catequizar en su lengua. Fue también quien redactó la primera gramática en Mapudungun en el 
año 160623. Todos los elementos antes mencionados y, principalmente, la propuesta de una 
guerra de carácter defensivo, transformaron completamente la estrategia sugerida por Acosta y 
modificaron las labores misioneras de manera que adquirieron características propias al contexto 
local de la Frontera de la Araucanía, teniendo como resultado una serie de modificaciones 
bidireccionales que afectaron religiosa y culturalmente tanto las prácticas de los mapuches como 
la de los jesuitas. 
                                                 
22 El vocablo parlamento es nombrado por primera vez como tal por el padre Luis de Valdivia como una traducción 
del término en lengua mapuche coyag. Ver: “Luis de Valdivia (1561-1642) S. J. Estudios sobre las lenguas de Chile 
para la intermediación lingüística en los conflictos bélicos”, de María Cruz Alonso Sutil y “La palabra ‘parlamento’ 
y su equivalente en Mapudungun en los ámbitos colonial y republicano. Un estudio sobre fuentes chilenas bilingües 
y de traducción” de Gertrudes Payàs Puigarnau, José Manuel Zavala Cepeda y Ramón Curivil Paillavil, en cuyo 
artículo se explica el origen y evolución del término en Chile.    
23 Su Arte y gramática general de la Lengva qve corre en todo el Reyno de Chile, con vn Vocabulario y 
Confesionario… Se publicó en Lima en 1606. Valdivia utilizó como herramienta para la misión evangelizadora su 
obra, Sermón en Lengva de Chile, dividido en nveve partes pequeñas, acomodadas a su capacidad, publicada en 
Valladolid en 1621.  
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Si bien los mapuches debían ser tratados como paganos salvajes, es decir, con la 
imposición del uso de la fuerza debido a que no poseían estructuras complejas de organización 
social ni cultos religiosos comparables a los católicos, como en el caso de lo observado por San 
Javier en India y especialmente en China, tampoco se encontraban en el estado medio de 
desarrollo cultural en que los jesuitas situaban las culturas Azteca, Maya e Inca. Las misiones 
jesuitas en la Frontera del Biobío modificaron el modelo establecido por Acosta a la hora de 
implementar mecanismos de evangelización con los grupos mapuches que resultaban aplicables 
a contextos culturales más avanzados. En los informes redactados por Valdivia que dan cuenta 
de los primeros encuentros que sostiene con los caciques mapuches del sur de la Frontera del 
Biobío, podemos ver que establece un diálogo, un parlamento, para negociar las condiciones de 
paz con los líderes mapuches, en vez de utilizar el uso de la violencia sugerido por Acosta en su 
De Procuranda:   
Llegado yo [al otro lado de la Frontera] y armado mi toldo espere a que me 
llamasen juntamente todos los ulmenes que serian como sinquenta sentados en el 
suelo en circulo Luego llamaron Los capitanes que tamvien se sentasen en el 
mismo circulo y a sus espaldas se sentaron todos los conas y labradores . . . 
aviendo comunicado promero con Caranpangui que es el mas prinsipal ulmen de 
todos por ser de singular prudencia, y discresion y de muy gran valor . . . allí me 
sente con ellos y duro el parlamento y consulta a que estuve presente ocho horas 
desde las doze hasta las ocho de la noche. (71) 
En este relato del encuentro de Valdivia con los líderes mapuches al otro lado de la Frontera es 
posible percibir cómo el jesuita alaba virtudes de los caciques asociadas con el dominio de la 
palabra y la capacidad de dialogar a un nivel retórico por medio de una retórica propia de 
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culturas avanzadas: “Caranpangui que es el mas prinsipal ulmen de todos por ser de singular 
prudencia, y discresion y de muy gran valor”. Prudencia, discreción y valor son rasgos que 
tradicionalmente se asocian a las virtudes de una masculinidad cristiana que está construida 
dentro de la tradición literaria clásica de De viris illustribus en las tres virtudes teologales—fe, 
esperanza y caridad— y las cuatro cardinales—prudencia, justicia, fortaleza y templanza. 
Para el caso de los mapuches correspondía realizar una evangelización de la mano de la 
violencia imperial debido a que se suponía no había modo de negociar a través de la palabra. Los 
indígenas debían ser, primero, sometidos por la fuerza.  
Por medio de la desligitimación de la guerra ofensiva, la práctica misional de los jesuitas 
en el contexto de la Frontera de Arauco y las zonas aledañas se definió por una búsqueda pacífica 
de la resolución del conflicto bélico entre españoles y mapuches para establecer un contexto 
propicio tanto para la evangelización de los indígenas como para el asentamiento de las 
estructuras coloniales que por más de 40 años habían fracasado por la fuerte resistencia de los 
diversos grupos mapuches al sur del río Biobío. De esta manera, la propuesta del padre Luis de 
Valdivia definió la labor de los jesuitas en lo que puede ser llamado la Frontera de Chile. 
Entiendo el concepto de Frontera interna como un espacio delimitado por determinantes 
definidos por accidentes geográficos como ríos, valles y montañas, así como diferencias étnicas 
de los diversos grupos que ocupan un mismo territorio24. En el caso de la Araucanía, la Frontera 
al interior del territorio estuvo delimitada de manera geográfica por el río Biobío que separaba 
los territorios incorporados a la administración imperial de los que aún se encontraban en una 
                                                 
24 Este concepto ha sido utilizado para el estudio de misiones jesuitas en otros contextos de la colonia española en 
América. Téngase en cuenta el caso de las misiones jesuitas en el sur del virreinato del Perú, en territorios donde se 
formaron fronteras internas dentro del espacio virreinal delimitadas tanto por ríos como por diferentes grupos 
étnicos. Ver: “La reducción que no fue. Santa María de Reyes de Guaycurúes, primeras décadas del siglo XVII”, de 




resistencia ejercida por los diversos grupos mapuches que habitaban las localidades al sur de la 
Frontera y que no habían podido ser subyugados por los conquistadores ni evangelizados por las 
órdenes religiosas que antecedieron la llegada de los jesuitas.  
La definición de este carácter mediador de los jesuitas en Chile no estuvo dictada 
directamente por los superiores de la orden, más aún, esta línea de acción fue constantemente 
criticada por las autoridades. La propuesta de Guerra Defensiva de Valdivia modificó 
radicalmente el panorama político de la época y fue recibida con una fuerte resistencia por la 
administración colonial en Chile así como por las órdenes religiosas que antecedieron la llegada 
de los jesuitas. Sin embargo, su propuesta fue ampliamente apoyada por los virreyes del Perú, 
Juan de Mendoza y Luna, III Marqués de Montesclaros y Felipe de Borja y Aragón, Príncipe de 
Esquilache y por el rey Felipe III, como lo demuestran los documentos que analizo más adelante. 
El apoyo de las máximas figuras del poder imperial, y no de sus superiores directos de la 
Compañía, permitió, finalmente, que la estrategia fuera implementada de manera oficial por ocho 
años, de 1612 a 1620. Sin embargo, las dinámicas de negociación e intercambio que se dieron 
gracias a ella en la Frontera se extendieron mucho tiempo después, a lo largo de todo el período 
colonial, estableciéndose una dinámica de interacción económica, política, cultural y religiosa 
que actualmente se conoce con el nombre de vida fronteriza25. 
                                                 
25 Sergio Villalobos ha sido uno de los historiadores que ha participado de los denominados estudios de la Frontera 
en Chile. Su idea central es matizar los que se han construido como verdaderos mitos con respecto a este espacio y a 
las interacciones culturales de que ha sido escenario desde la temprana conquista a mediados del siglo XVI y hasta 
la formación de la República de Chile. Para Villalobos, uno de los mitos sería la misma Guerra de Arauco. Por otro 
lado, discute la idea de resistencia indígena que por más de tres siglos habría dejado a los conquistadores 
incapacitados de hacer nada. Bajo su interpretación, la guerra habría predominado por los primeros 100 años y no 
caracterizó las relaciones de la Frontera durante todo el período colonial. Por otro lado, variadas formas de contacto 
fronterizo acercaban a indios y españoles: las misiones, el contacto comercial, el mestizaje que pueden ser 
entendidas como formas de convivencia en la Frontera. Por otro lado, sostiene que múltiples fronteras internas han 
definido el panorama histórico social de Chile teniendo como centro de su estudio la llamada Frontera de la 
Aracanía delimitada por los ríos Bío Bío, en el norte y Toltén, en el sur. Ver Villalobos, Vida fronteriza en la 
Araucanía. El mito de la guerra de Arauco. 
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Otro aspecto significativo de la implementación de la Guerra Defensiva de Luis de 
Valdivia es el cambio en del estatuto del religioso; de misionero pasó a ser el principal 
representante del Rey para mediar en el conflicto español-mapuche. La principal relevancia de 
esta estrategia para las comunidades mapuches descansaba en la prohibición de esclavizar a los 
nuevos súbditos del rey, los mapuches. Con anterioridad, una de las formas más comunes de 
tomar cautivos indígenas para ser esclavizados eran las denominadas malocas, entradas violentas 
de los españoles a territorios mapuches para robar ganado, quemar siembra y tomar cautivas a 
mujeres jóvenes; similares a los malones, entradas de mapuches a territorio conquistado por los 
españoles realizados a modo de resistencia y venganza. Otra práctica que se intentó implementar 
fue la de establecer gobernadores indígenas para cada nueve parcialidades, con el fin de que 
administraran justicia conforme a sus leyes26. Esta medida, sin embargo, nunca se ejecutó. 
Después de años de disputas con los gobernadores y las demás órdenes religiosas instaladas en 
Chile desde la temprana conquista, sólo en 1612 el padre Valdivia obtuvo los documentos 
necesarios para implementar su estrategia. Se dio inicio a esta política celebrando numerosas 
parlas con los caciques de Arauco, Lebu, Paicaví, Tucapel, Cataray, con los cordilleranos y con 
los de Purén (Foerster 132). Por medio de los parlamentos se acordó, principalmente, el 
establecimiento del límite natural del río Biobío. En sitios específicos aledaños a esta Frontera 
natural y política se establecieron fuertes españoles que protegían el límite de los territorios 
sujetos a la administración colonial. Dichos fuertes fueron parte de la política fronteriza 
implementada por el gobernador Alonso de Ribera y sirvieron como base para los misioneros 
                                                 
26 Parcialidad, es la traducción del término regue que representa la unidad social. Se utiliza por extensión para la 
designación de agrupaciones familiares asociadas a un mismo rehue y territorio; nueve parcialidades es la 
traducción de Aillarehue. Para un estudio de la organización social de los mapuches ver, “La estructura ancestral de 
los mapuches: las identidades territoriales, los Longko y los Consejos a través del tiempo” de Carlos Ruiz.  
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que a lo largo del siglo XVII fueron construyendo residencias al sur y al norte de la Frontera (ver 
ilustraciones 2 y 3)27.  
 
              Ilustración 2. “Residencia de Arauco”. Disponible en Memoria Chilena, Biblioteca Nacional 
              de Chile http://www.memoriachilena.cl/602/w3-article-67610.html. 
                                                 
27 Foerster en Jesuitas y mapuches: 1593-1767 realiza una serie de mapas que muestran la ubicación de las misiones 
jesuitas en la Frontera de Arauco. También reproduce en su estudio grabados que representan las instalaciones de las 







































                   Ilustración 3. Misiones jesuitas junto a fuertes de la Frontera a 1639. Jesuitas y 
    mapuches: 1593-1767, Rolf Foerster, 179.  
En 1612 se realizó el Parlamento de Paicaví entre el gobernador Alonso de Ribera, junto 
al padre Luis de Valdivia, y los caciques mapuches Anganamón, Tereulipe y Ainavilú. Pero sólo 
hasta el año de 1641 se realizó el emblemático Tratado de Quilín, donde se logró acordar las 
condiciones de paz entre españoles y mapuches. En este tratado se estableció el río Biobío como 
frontera norte natural de los territorios mapuches, fue reconocido por el Rey e inscrito en la Gran 
Colección de tratados de paz, alianza, neutralidad, garantías, etc., hechos por los pueblos, 
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Reyes i príncipes de España con los pueblos, Reyes y príncipes de Europa y otras partes del 
mundo (1598-1700). José Bengoa indica que: “(e)s el único caso de un tratado de paz entre la 
Corona española y un grupo o pueblo indígena de América Latina incluido en esa enorme 
colección” (8), ubicada en la Biblioteca Nacional de España. La excepcionalidad de este tratado 
demuestra la relevancia que estaba adquiriendo el conflicto más allá del contexto específico de la 
Capitanía General de Chile, así como también pone en evidencia el alto nivel de influencia que la 
orden Jesuita adquirió. 
La implementación de la Guerra Defensiva también contemplaba la autorización 
exclusiva de los misioneros para negociar con los mapuches en resistencia, contradiciendo las 
órdenes de los superiores de Valdivia, como Diego de Torres, que se oponían a la participación 
de los misioneros en asuntos políticos y militares. Pese a esta oposición, Luis de Valdivia 
consiguió una cédula firmada por el rey Felipe III el 21 de noviembre de 1615 que le otorgó 
facultades inusitadas: 
1. Que el gobernador de Chile prosiga la Guerra Defensiva sin límite de tiempo . . 
. 2. Que el tratar con los indios de guerra pertenezca al padre Luis de Valdivia y a 
los padres de la Compañía, sin que se meta el gobernador o capitán alguno en 
esto. 3. Que los intérpretes del rey . . . sean elegidos, nombrados, puestos y 
quitados por el padre Luis de Valdivia . . . 4. Ordena S.M que se cumpla su real 
palabra dada a los indios de paz y de guerra, y para que acudan al padre Luis de 
Valdivia con toda confianza. (Cédula Real citada por Foerster 164) 
Como se aprecia en el pasaje, con esta cédula se legitimó una función de los misioneros que iba 
más allá de la empresa evangelizadora y se asumió, de este modo, una labor de negociación 
diplomática con los mapuches. Gracias a este documento, los jesuitas lograron continuar, de 
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manera oficial, las dinámicas de la Guerra Defensiva, que se había establecido desde 1612, hasta 
1620. 
Como comento antes, además del apoyo real, la causa de Valdivia contaba con el apoyo 
de las autoridades virreinales, quienes desde hace décadas manifestaba su preocupación por la 
forma en que se estaba manejando el conflicto. Casi veinte años antes de las fundacionales Paces 
de Quilín de 1641, el virrey Felipe de Borja y Aragón, príncipe de Esquilache, en su Relación de 
1622 se expresa en cuatro puntos exclusivamente acerca del conflicto entre españoles y 
mapuches: “(l)a guerra del Reino de Chile se ha continuado de 70 años a esta parte, y pienso que 
ha sido la causa el mal uso que hubo en el servicio de los indios, y lo mismo hubiera sucedido en 
el Perú si tuvieran éstos los ánimos tan inquietos y rebeldes como tienen los chilenos” (f. 
148v.)28. Con esta afirmación el virrey realiza una denuncia directa de los abusos con que los 
españoles sometían al pueblo Mapuche esclavizándolo y robándole sus tierras y bienes. A esta 
postura crítica, se suma su apoyo a la propuesta de Guerra Defensiva del jesuita Luis de 
Valdivia:  
viendo asimesmo que solo el Padre Valdivia les ofrecía la paz en oposición de 
tantos que amenazaban con la antigua guerra, afirmando que esperaban orden de 
Su Majestad para volver a ella, y esto se asentaba más cada día viendo las 
[malocas] que contra lo dispuesto se hacían y que en ellas les cogían sus hijos y 
mujeres, y así con mucha razón [continuaban] el ejercicio de la guerra 
recíprocamente, por la que de nuestra parte se les hacía . . . (Borja y Aragón fs. 
149r-149v.)  
                                                 
28 Todas las citas a este texto corresponden a una transcripción propia de la Relación (1622) dentro del contexto de 
la edición crítica del manuscrito 9/4799 de la Colección Muñoz del Archivo de la Real Academia de la Historia a 
cargo de la doctora María Inés Zaldívar. 
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El virrey enfatiza que la guerra que los mapuches daban contra los españoles era legítima ya que 
se hacía con el fin de:  
gozar de su natural libertad, y como esto se consigue por ellos mediante nuestra 
suspensión de armas ofensivas . . . es imposible poner límite a la guerra porque 
las malocas no son para conquistar la tierra sino para robarla y sacar piezas de 
esclavos y quemarles sus sementeras, lo cual repugna a los medios evangélicos 
que tolera y justifica el ingreso de las armas en tierras de gentiles . . . (Borja y 
Aragón fs. 149v-150r, las cursivas son mías) 
La denuncia que el Príncipe de Esquilache desarrolló en su Relación facilitó una reacción por 
parte de la Corona en contra del método ilegítimo de guerra ofensiva que hasta el momento los 
españoles habían estado utilizando contra los mapuches, apoyando con esto la estrategia 
propuesta por Luis de Valdivia: “y a esto se acrecienta que en el gasto de Su Majestad se dará 
punto fijo y no se procederá tan a rienda suelta como hasta aquí se ha visto y por ventura que es 
la causa más cierta aunque no expresada de que por tantos interesados se pretenda y desee la 
guerra ofensiva” (Borja y Aragón f. 150r). Es así que para la máxima autoridad del virreinato del 
Perú, administración de la cual dependía directamente la Capitanía General de Chile, la guerra 
ofensiva resultaba ilegítima, de manera tal que la propuesta del padre Valdivia estaba 
ampliamente validada por la más alta jerarquía de la administración colonial. 
Los indios amigos: nuevo estatuto de servidumbre en la Frontera 
 
Una de las consecuencias de los acuerdos fronterizos fue el cambio del estatuto legal de 
los mapuches dentro de la jerarquía colonial. Pasaron de ser percibidos y tratados como ‘indios 
salvajes’ a vasallos del rey. Esta relación de vasallaje, más tarde formó la base de las relaciones 
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fronterizas a lo largo de los siglos coloniales, manteniéndose incluso hasta la formación de la 
república en el siglo XIX. Los encuentros en la Frontera permitieron la aparición de una nueva 
institución denominada los indios amigos, dispuestos a colaborar con la empresa colonial29. Se 
instalaron en reducciones al norte de la Frontera del Biobío y ayudaron al asentamiento español 
en una zona que no había podido ser conquistada. En palabras de Andrea Ruiz-Esquide: “Fue en 
1612, con los acuerdos enmarcados dentro de la llamada Guerra Defensiva, cuando por primera 
vez esas proporciones alcanzaron el grado de realidad jurídica permanente” (25). De 
considerados salvajes, pasaron a ser sujetos vasallos del rey con responsabilidades, deberes y 
derechos que permitieron que la relación binaria entre sujeto hegemónico y sujeto marginal se 
volviera porosa. 
En el parlamento celebrado en Paicaví el año 1612, con la presencia del gobernador 
Ribera y de los caciques de las nueve reguas de Arauco, se dio inicio a la política de Guerra 
Defensiva con el establecimiento de la institución de indios amigos. Se estipuló que:  
… todos los indios de las provincias que están al abrigo de los fuertes por ambas 
partes del río Biobío que vinieren de la tierra de guerra a dar la paz… quedáis por 
vasallos de Su Majestad y puestos en su Real Corona, asegurándoos en su Real 
Nombre que no seréis enajenados de ella para ser encomendados a otra alguna 
persona ni se obligará a sacar oro . . . lo cual se os cumplirá por y para siempre y 
por ningún caso se repartirá entre vosotros servicio alguno de indios para 
repúblicas o otras particulares personas si no fuese para algunas cosas necesarias 
del inmediato servicio de Su Majestad como vasallos suyos pagándoseos por 
vuestro trabajo lo que justamente se os debiere. (26-27, Relación del Parlamento 
                                                 
29 Para mayores referencias históricas acerca de los “indios amigos”, ver Los indios amigos en la Frontera Araucana  




de Arauco, 20 de noviembre de 1612. AN, MV, vol. 2, f. 12, citado por Ruiz-
Esquide 25) 
Los españoles, por su parte, se comprometían a enviar sacerdotes y a defender a los amigos en 
caso de que fuesen atacados por enemigos extranjeros −pensaban en piratas y corsarios−, o 
indios de guerra. Dentro de las misiones asignadas a los indios amigos en este acuerdo, estaba 
cerrar el paso a los enemigos, ayudar al ejército con la gente que fuera necesaria, recibir a los 
misioneros y no desamparar los territorios que se les mandaba poblar (Ruiz-Esquide 27). Esta 
nueva condición no estuvo libre de dificultades, ya que para la llegada de los jesuitas a Chile 
reinaba un estado de abuso sistemático de parte de los españoles contra los indígenas que 
habitaban el territorio bajo el contexto amplio de la guerra ofensiva que representantes tanto de 
la iglesia católica como de la administración colonial promulgaban y defendían30. Pese a las 
constantes transgresiones que capitanes españoles hacían de esta norma, se logró implementar 
una dinámica de misiones fronterizas con dependencia en los fuertes militares españoles que 
protegían la línea del Biobío.  
Los jesuitas construían sus casas aledañas a los fuertes de la Frontera por razones de 
seguridad. A finales del siglo XVI, en 1598, tuvo lugar el mayor alzamiento mapuche en la 
historia colonial de Chile en el que fueron destruidas las siete ciudades fundadas por los 
españoles al sur del territorio. De esta manera, la línea de la Frontera que surgió en el siglo XVII 
se configuró como una estrategia de fracaso provocada por la caída de las ciudades del sur y la 
muerte del gobernador Martín García Oñez de Loyola, pariente directo del fundador de la orden, 
                                                 
30 El Tratado de la importancia y utilidad que ay en dar por esclavos a los indios rebelados de Chile: dispútase en 
él, si es lícito o no el darlos por esclavos y ponerle razones por ambas partes..., de Melchor Calderón, tesorero de la 
Catedral de Santiago, publicado en Madrid en 1607, es un claro ejemplo de la posición de la Iglesia en Chile frente 
al conflicto en la Araucanía. Sumado a otros pareceres que apoyaban la esclavitud en Perú y en la Corte, Felipe III 




San Ignacio de Loyola. La Guerra Defensiva significó otra forma de aproximarse al conflicto de 
la Araucanía y se constituyó como un acercamiento a través de la evangelización. Se realizaron 
varias medidas dentro de la nueva política fronteriza, entre ellas se decretó la esclavitud de los 
indios rebeldes en oposición a una serie de privilegios asignados a los indios amigos. Pese a ser 
una política de contingencia, hubo varias razones por las que el sistema fronterizo se prolongó, 
tales como las relaciones comerciales y los beneficios que aportaba la esclavitud de los indios 
rebeldes. La guerra se reconfigura en estos años como un negocio; los estancieros asentados en 
localidades cercanas a la Frontera de Arauco, como la ciudad de Concepción, tenían un buen 
mercado para vender sus productos en el ejército, los indios de guerra eran vendidos como 
esclavos y las constantes malocas significaban enormes ganancias. De esta manera, una situación 
que iba a ser de emergencia, se instaló y creó nuevas instituciones como la de los indios amigos. 
La política de las reducciones de indios de paz fue establecida por el Gobernador Alonso García 
Ramón. García Ramón desempeñó dos veces el cargo de gobernador de la Capitanía General de 
Chile. Fue llamado a ocupar esta posición luego del Desastre de Curalaba de 1598 debido a su 
vasta experiencia luchando por Carlos V en las guerras de Flandes y contra Inglaterra. Durante 
su primer gobierno, que comienza en 1601, su principal estrategia fue establecer una línea 
fronteriza en la Araucanía y formar un ejército permanente para protegerla31. Su gestión no 
obtuvo buenos resultados y fue dado de baja del cargo. Nuevamente es nombrado gobernador 
por un segundo período en 1612, cuando se encontraba en plena implementación la estrategia de 
Guerra Defensiva de Luis de Valdivia. En este segundo gobierno, Alonso García Ramón jugó un 
papel central estableciendo las reducciones de indios amigos aledañas a los fuertes fronterizos, 
                                                 
31 Para un análisis en detalle de la política fronteriza de Alonso García Ramón ver, Historia General de Chile, tomo 
III, de Diego Barros Arana, pp. 275-292. 
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estrategia que facilitó las entradas de misioneros a esas comunidades, así como el control de los 
ataques de indígenas de guerra a los fuertes y ciudades fronterizas.  
La nueva dinámica de interacción entre conquistadores y mapuches representada por la 
institución de indios amigos fue de vital importancia tanto para el asentamiento de la 
administración colonial como para la empresa misionera. Facilitaban las entradas a territorios 
dominados por indios en resistencia, servían de intérpretes y permitieron la instalación de un 
intercambio comercial más fluido. Estas interacciones eran posibles debido a que estos grupos de 
indígenas conocían el territorio y, aún más importante, las estrategias de los indígenas de guerra 
que podían compartir con los conquistadores para prepararse a la hora de ataques y 
enfrentamientos que fueron constantes en la zona fronteriza durante todo el período colonial, a 
pesar de los acuerdos de paz realizados a mediados del siglo XVII. La colaboración que significó 
la ayuda prestada a la empresa colonial y misionera le otorgó una serie de privilegios y ocasiones 
ventajosas a los indios amigos, Andrea Ruiz-Esquide indica que algunos indígenas apoyaban al 
ejército real como una forma de atacar a sus enemigos (13). De esta manera hubo convergencia 
entre los intereses de los mapuches de la zona y los del ejército español. Los privilegios también 
implicaban ciertas transformaciones, como la evangelización a la que los indígenas se resistían 
poniendo una serie de condiciones como la de no dejar la poligamia y mantener los rituales 
fúnebres, pero que los españoles aceptaban por la necesidad que tenían de ellos32.  
                                                 
32 La denominada familia polígama mapuche (rucatuche; ruca: casa) estaba constituida por una patrifamilia que se 
organizaba en torno a una agrupación de caseríos de un grupo local endógamo, el quiñelob. De acuerdo a Boccara, 
“los miembros masculinos de cada caserío formaban parte, teóricamente, de una misma patrifamilia, la del cacique 
principal, llamado ulmen” (33). Dentro de esta organización familiar manifestada en los quiñelob, se practicaba una 
poligamia sororal, lo que quiere decir que el cacique podía y debía tomar, preferentemente, como esposas a varias 
hermanas. Estas esposas, familiares entre sí, tenían una jerarquía diferenciada dentro de la ruca. La primera mujer, 
es la que poseía mayor prestigio social. De esta manera, Luis de Valdivia describió en su diccionario el término kure 
como “primera esposa” y para las siguientes utilizó el término ynan domo que significa “mujer cadete” (Boccara 50-
51). El hijo mayor de la primera esposa perpetúa la patrifamilia y hereda los cargos del padre junto a las esposas 
cuando éste muere, exceptuando la madre (Boccara 51).  
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Los indios amigos no solo ayudaban en la guerra sino también en necesidades básicas 
para el asentamiento como la reparación de fuertes, la comunicación de un lugar a otro, el cruce 
de los ríos, etc. Con el paso del tiempo, los indios amigos más que representar una fuerza bélica, 
pasaron a ser mano de obra para labores prácticas. La Real Audiencia informaba al Rey que la 
guerra de Chile: 
en opinión de soldados viejos, no se puede sustentar, sino con la ayuda de los 
amigos… porque además de su natural destreza y facilidad que tienen en sustentar 
de y conocimiento de la tierra como de ella naturales, ellos son los que toman 
lengua, los que vadean los ríos, cortan caminos, reconocen los pasos, ellos los que 
sirven de centinelas, y en las malocas entran a los ranchos, prenden y cautivan las 
piezas, y en las campeadas queman y talan los sembrados, y en las batallas y 
encuentros al calor y vista de los nuestros pelean valientes y denodados, entrando 
a la parte en todas las demás acciones militares, que no se pudieran hacer, o no se 
harían tan bien sin ellos. (Carta de la Real Audiencia a Su Majestad, 25 de 
noviembre de 1639, citada por Ruiz-Esquide Figueroa 19) 
Bajo este acuerdo los indios amigos adquirieron una condición jurídica especial: no eran 
encomendables, no debían tributo a nadie, sino solo fidelidad al Rey. Los grupos de indios 
amigos estaban liderados por capitanes que en la mayoría de los casos eran mestizos, puesto que 
debían dominar la lengua indígena y el español. González de Nájera, cronista y soldado que llegó 
a Chile junto a Pedro de Valdivia, denunció en su crónica que estos capitanes cometían muchos 
abusos contra los indígenas por la situación de poder en que se encontraban (136). Es por esto 
que durante la Guerra Defensiva se nombró al padre Valdivia para que los eligiera y así evitar los 
posibles abusos (Ruiz-Esquide 37). 




Pese a la ley, los indios amigos estaban constantemente expuestos a formas más o menos 
veladas de esclavitud. Si bien gozaban de importantes privilegios como la exención de pago de 
tributos y la abolición del servicio personal acordada en 1605 (Ruiz-Esquide 56), estas normas se 
transgredieron constantemente, situación que dio causa a múltiples levantamientos. Se solía 
esclavizar a los indios amigos bajo la justificación de ‘las justas causas’ de la rebelión. Muchas 
veces se hicieron malocas en asentamientos de indios amigos cercanas a la Frontera como 
denunciara el jesuita Luis Pacheco: “Los prisioneros exhortaron a los padres a que los 
defendiesen, alegando que . . . por semejantes agravios de capitanes codiciosos se levantaron 
nuestros antepasados y mataron cuantos españoles había en estas tierras destruyendo cinco 
famosas ciudades” (Carta Annua de la Misión de La Imperial, escrita por el padre Luis Pacheco 
al Reverendo Padre General, 1648. AN JCh, vol. 93, f. 25, citado por Ruiz-Esquide 60). Debido 
a que las normas de la institución de indios amigos se transgredieron constantemente por parte de 
capitanes de indios como por soldados y maestres de campo hispano-criollos, se dio lugar a 
múltiples sublevaciones de parte de los mapuches a lo largo del siglo XVII teniendo como última 
expresión de gran magnitud el levantamiento de 1723, momento en que todos los fuertes y 
misiones debieron desplazarse al norte de la Frontera de Arauco inaugurando con esto misiones 
de carácter ambulante, denominadas también misiones circulares, desde los fuertes españoles a 
las zonas de indios de guerra al sur del río Biobío33.  
Debido al ambiente precario y peligroso que caracterizaba los ingresos de los misioneros 
a las reducciones de indios amigos ubicadas en los alrededores de los fuertes de la Frontera, 
Gaspar Sobrino, principal compañero de Valdivia en las misiones de la Araucanía y defensor de 
                                                 




su política frente a las autoridades en la Corona y autor de la carta anua34 correspondiente a los 
años 1629 y 1630, enfatiza constantemente el hecho de que resultaban problemáticos para el 
establecimiento de buenas relaciones entre los indios amigos y los conquistadores los maltratos 
infringidos no sólo por los españoles, sino también por los indios de guerra35:  
A todo exceden las fatigas que pasan en socorrer los indios amigos que están 
poblados en 607 leguas del contorno del fuerte, y es de adversión que muchos o 
los más ya acosados de los agravios que reciben de los soldados españoles, ya que 
temerosos de los indios de guerra están metidos por quebradas y montes 
asperísimos guarecidos de pantanos y de ríos caudalosos. (AN JCh, vol. 93, f.10v)  
Debido a que los indios amigos se encontraban escondidos en lugares de difícil acceso y 
asediados por los indios de guerra, múltiples peligros amenazaban a los jesuitas que intentaban 
llevar su labor misionera a sus reducciones:  
habiendo de acudir los nuestros a tanto número de gente escondida en lugares tan 
ocultos padecen muchas veces toda la noche peligrando en caudalosos ríos, 
subiendo montes y despeñaderos inaccesibles mojándose muy de ordinario por ser 
la tierra muy lluviosa y estar tan pantanosa como he dicho, y a veces para acudir a 
unos indios que están en una isla del mar muy apartada de la tierra navegando en 
una embarcación débil y peligrosa. Lo que sobretodo aflige a los nuestros el 
                                                 
34 Las cartas anuas son la base del complejo sistema de comunicación global del que se valían los jesuitas. Su 
escritura estaba normalizada por una serie de criterios que sus autores debían seguir que respondían tanto al contexto 
de producción, como al destinatario y a la circulación. Estas cartas podían ser públicas o de índole privada. En 
términos generales, las cartas anuas son reportes de los misioneros acerca de los aspectos locales que van desde la 
geografía a las costumbres de los grupos humanos donde se encuentran misionando. Para un análisis detallado de la 
estructura burocrática que permitió la producción de las cartas anuas, ver: “Circulating and Compiling the Litterae 
Annuae. Towards a History of the Jesuit System of Communication”, de Markus Friedrich. 
35 Gaspar Sobrino, autor de Medios para remediar la guerra de Chile. Defensor de Luis de Valdivia en la acusación 
que se le hizo en Madrid de actuar contra los intereses de la Corona. Transcripción propia de la versión manuscrita 
de la carta anua de 1629-1630 que se encuentra en el Fondo Jesuita del Archivo Nacional de Chile. 
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espíritu y el cuerpo es el continuo peligro de perder la vida o ser cautivos a manos 
del enemigo. (Sobrino AN JCh, vol. 93, f. 10v) 
En la sección dedicada a la reducción de Arauco de su carta, Gaspar Sobrino establece 
una estructura narrativa fuertemente dominada por el relato de guerra. El autor recoge una serie 
de testimonios provenientes de misioneros como de soldados, gobernadores y maestres de campo 
para reconstruir ricamente las escenas que formaron parte esencial de su reporte anual. En el caso 
de un alzamiento indígena de considerable tamaño, más de tres mil indígenas habrían atacado el 
fuerte de Arauco, el relato alcanza una fuerte intensidad en sus descripciones. En las escenas 
relatadas vemos la presencia de misioneros que representan casos ejemplares de valentía al 
realizar sus tareas espirituales en el mismo centro de la batalla, atravesando el campo entre 
caballos, lanzadas de un extremo a otro, a pie o a caballo para llegar a entregar la confesión a los 
heridos, exponiendo sus vidas constantemente y salvándose de manera milagrosa, en palabras del 
narrador:  
aquí morían unos, rompían la cabeza a otros ni teniendo con qué resistir a la fuerte 
[¿turba?] de las macanas que son a modos de unas grandes porras calzadas de 
hierro con clavos y unas largas astas aturdiendo a quien alcanzaban. Mas 
preguntáreme Vuestra Reverencia en este tiempo dónde estaba yo, respondo que 
en medio de los mal heridos y socorriendo a los necesitados de remedio espiritual, 
y quiso la Majestad Divina por su sola bondad no mirando mi indignidad que casi 
confesase a todos los que no acababan luego a los primeros trances y heridos y 
andando a pie y de un cabo a otro, cosa que parecerá milagrosa y por tal la tengo. 
(Sobrino AN JCh, vol. 93, f. 12r) 
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El sobrevivir en medio de los más grandes peligros de la guerra para dar el “remedio espiritual” a 
los caídos, se lee bajo el código de intervención divina, es Dios quien habría intervenido a favor 
de los misioneros salvándolos de la muerte o al menos del cautiverio y permitiéndoles, dentro de 
esta estructura, el alivio y salvación de muchas almas.  
Sin embargo, a pesar de que la narración se estructura cuidadosamente dentro de estos 
códigos providencialistas, aún tienen lugar una serie de tensiones y contradicciones que 
interfieren en el relato estructurado simbólicamente en código providencial. No siempre los 
misioneros salvan con vida, no siempre los mapuches les muestran el respeto que señala el autor 
les tienen y, por sobre todo, la relación con la administración colonial está lejos de ser una de 
colaboración con la empresa de evangelización jesuita. Al comienzo del pasaje dedicado 
exclusivamente a la residencia de Arauco, tema al que Gaspar Sobrino dedica más de veinte 
folios, se relata una serie de tensiones y conflictos que dificultan la instalación de misioneros en 
la Frontera de Arauco. De manera muy cuidadosa, sin revelar nombres de personas poderosas ni 
de otras órdenes religiosas, el autor de la carta describe cómo se dificultó la implementación de 
la reducción de Arauco sobre todo por la enemistad con el gobernador y por el rechazo directo de 
una orden religiosa, que no especifica, pero que pudieron ser tanto los dominicos o los 
franciscanos si consideramos documentos de la época en que se revelan de manera explícita la 
animadversión de estas órdenes hacia la Compañía de Jesús. La resistencia a la labor jesuita se 
manifestó en un documento citado por Sobrino. En este informe se describe cómo, ante la 
llegada de los jesuitas a Chile, se formó un consejo en el que se decidió redactar una carta al Rey 
en la que se expresara la falta de necesidad de financiar la misión jesuita con dinero de la Corona 
puesto que las mismas labores las podían realizar religiosos de otras órdenes igualmente 
capacitados para éstas que no necesitaban la limosna real: “Cierto gobernador dificultó el acudir 
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con lo que Su Majestad mandaba por sernos poco afecto, apoyó sus intentos cierta religión, y 
juntos escribieron a Su Majestad que sin gasto de su real hacienda ofrecían poner religiosos 
hábiles que hicieran lo mismo que la Compañía ocupando los puestos que tenía a su cargo” 
(Sobrino AN JCh, vol. 93, f. 10r, las cursivas son mías). A este argumento, los jesuitas 
respondieron tajantemente que no había religiosos mejor preparados para ir a las misiones de 
Arauco, debido a que sólo ellos contaban con misioneros versados en la lengua indígena, el 
mapudungun. Por otro lado, argüían que si no se aceptaba el dinero que Su Majestad ya había 
aprobado para las misiones conducidas por jesuitas, esto se haría en desmedro de los salarios de 
los soldados del fuerte de Arauco, quienes habrían estado dispuestos a dar de sus ajustados 
ingresos la limosna necesaria para sustentar a los misioneros de la Compañía: “Demás que si no 
admitiesen la limosna de Su Majestad lo habían de pagar indubitablemente los pobres soldados 
accediendo con el poco con que se les da el sustento destos religiosos, pues aun ahora sin 
acudirles al remedio de sus almas les piden gruesas limosnas en tiempo que Su Majestad los 
socorre, teniendo quizá los soldados necesidad de recibirlas” (Sobrino AN JCh, vol. 93, f. 10r). 
De esta manera, los jesuitas refutaron los dos flancos del ataque de las instituciones laicas y 
religiosas; el financiamiento y la necesidad de misioneros jesuitas para evangelizar 
adecuadamente a los indígenas. Por otro lado, siguiendo las recomendaciones de San Javier en 
sus cartas, Sobrino tiene mucho cuidado de iniciar conflictos con las personas en posiciones de 
poder del aquel entonces denominado Reino de Chile36. 
De la mano de las misiones jesuitas en la Frontera, estaba la instalación de reducciones de 
indios amigos en zonas aledañas a dicho espacio fronterizo. Una de las principales causas de la 
instalación de estas reducciones por parte de los mapuches era la posibilidad de terminar con el 
                                                 
36 Ejemplos de estas recomendaciones establecidas por San Javier en sus cartas se encuentran en la edición titulada: 




servicio personal impuesto por los españoles. Junto con el establecimiento de esta nueva 
institución fronteriza de convivencia, los mapuches se comprometían a aceptar la entrada de 
misioneros a sus reducciones y la adopción de diversos ritos de la fe cristiana. Como el padre 
Valdivia indicara en sus cartas, luego de la implementación de la Guerra Defensiva los mapuches 
habrían sufrido un cambio de disposición para recibir la religión. La incorporación de ciertos 
ritos y prácticas cristianas puede entenderse, de parte de los caciques de la zona de la Frontera, 
como una negociación política que les permitió asegurar condiciones de seguridad y bienestar 
para su gente, así como una forma de mantener autonomía en los territorios al sur de la Frontera 
del Biobío. La existencia de la institución de los indios amigos fue fundamental para asegurar las 
condiciones necesarias para que se llevaran a cabo dichas transformaciones y adaptaciones. 
Transformaciones religiosas: formas de apropiación y resistencia 
 
Los parlamentos en la Frontera de la Araucanía se dieron en un espacio culturalmente 
complejo, de choques y modificaciones. Entiendo este espacio como una zona de contacto en 
que tuvieron lugar interacciones interculturales asimétricas entre españoles y mapuches37. Es en 
esta instancia de encuentro intercultural donde la labor de los jesuitas se modificó y pasó de ser 
percibida como la de educadores de la clase criolla a la de mediadores para poner fin al conflicto 
bélico entre conquistadores y mapuches. Esta modificación de la función de la Compañía en una 
de las fronteras más septentrionales del imperio español en América significó una serie de 
transformaciones sincréticas de las prácticas religiosas que tuvieron lugar luego de las labores 
evangelizadoras de los misioneros jesuitas entre las comunidades mapuches.  
                                                 
37 Mary Louise Pratt define el concepto zona de contacto de la siguiente manera: “lugares en los que confluyen o 
entran en comunicación culturas que han seguido históricamente trayectorias separadas y establecen una sociedad, 




 Los cambios culturales y religiosos propios de los encuentros coloniales han sido 
estudiados desde diversas perspectivas. Conceptos como sincretismo, hibridación, asimilación y 
mestizaje han sido ampliamente discutidos y han dado paso a términos que mejor representan las 
interacciones desiguales que se dieron entre sujetos hegemónicos europeos y los indígenas 
pertenecientes a diversas culturas y regiones de América. De esta manera, resulta útil para mi 
propuesta la noción de zona de contacto, para dar énfasis al espacio fronterizo y marginal donde 
tuvo lugar el encuentro entre los jesuitas y mapuches y, por otro lado, el de transformaciones 
religiosas que pone énfasis en las influencias recibidas de parte del sujeto europeo como 
consecuencia del contacto con el otro americano, encuentro marcado por dinámicas de violencia, 
resistencia y negociación que tuvieron como consecuencia nuevas expresiones de la fe y 
ritualidad cristianas en las distintas experiencias evangelizadoras en América.  
En la introducción de su volumen Religious Transformations in the Early Modern 
Americas Stephanie Kirk y Sarah Rivett plantean que los movimientos a través del Atlántico 
provocaron una reinvención religiosa tanto en los proyectos colonizadores protestantes como 
católicos: “Missionary encounters redefined faith, theology, and pious practices, reshaping 
Christianity into new forms” (3). Una pregunta central planteada por J. H Elliott en el mismo 
volumen es la de cómo se intentó incorporar el Nuevo Mundo en la órbita del Viejo Mundo y el 
impacto que tuvieron los desarrollos religiosos en América, producto de los encuentros 
coloniales en los países de origen de los evangelizadores (26). Las estrategias de resistencia 
efectuadas por las comunidades indígenas en los distintos contextos en que las empresas 
misionales tuvieron lugar fueron motivo de nuevas formas de cristiandad. Así, para el contexto 
indígena andino, Elliott señala: “Andean communities were gradually being compelled by 
pressure and persuasion to adapt their belief systems and practices to the requirements of the 
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conquerors . . . they slowly fashioned for themselves a new religious cosmos that owed 
something to both” (38).  
En esta línea, se ha enfatizado el aspecto activo y bidireccional de dichos encuentros. 
Nicholas Griffiths nos recuerda que es ampliamente reconocido que las interacciones de la 
cristiandad y las religiones de los nativos americanos se caracterizaban por un intercambio 
bidireccional y asimétrico en vez de una imposición no interiorizada por los nativos (1). Las 
interacciones de misioneros e indígenas en distintas zonas de la colonia española en América, 
particularmente zonas de contacto definidas como periféricas o marginales, se caracterizaron por 
este tipo de intercambios. El enfoque planteado por Griffiths enfatiza lo que él describe como 
una doble reacción de parte de los nativos a estos encuentros espirituales, por un lado, resistencia 
y, por otro, continuidad, así como acomodación y cambio (2). Las estrategias de adaptación de 
estas comunidades fueron desde la aceptación completa (la respuesta menos común) a una 
resistencia pasiva (la respuesta más común, las conocidas “armas del débil”) (Scott citado por 
Griffiths 2). Actualmente se entiende la conversión de los nativos más como un proceso; así 
como hubo distintas apropiaciones de la figura de la Virgen por los nativos, también los 
misioneros adaptaron el cristianismo a los conceptos religiosos nativos (Griffiths 10). Daniel 
Reff, por su parte, señala un fenómeno similar en el contexto mexicano y andino, sostiene que la 
cristiandad fue re-imaginada y no solo aceptada:  
Indians and mestizos did not simply acquiesce to the vision and demands of 
Mendicant and Jesuit missionaries. In thousands of small communities and urban 
barrios Christianity was reimagined, not simple accepted by Indians and mestizos. 
The cult of the Virgen of Guadalupe or the feast of Corpus Christi in Cusco are 
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more than Old World transplants. Both bespeak not only resistance but also the 
mobilization of resources and identity by Indians and mestizos. (15)  
La cita anterior busca revelar cómo las interacciones e intercambios culturales y religiosos de los 
encuentros coloniales se caracterizaron más bien por su bidireccionalidad, ya no como se suponía 
anteriormente con la idea monolítica de aculturación unidireccional que habría significado la 
experiencia colonial en América para los indígenas de los más variados contextos. En este 
sentido, no se puede suponer que se haya dado el choque de dos culturas homogéneas, la europea 
y la nativa americana, puesto que tanto los conquistadores europeos pertenecían a contextos 
culturales variados como los distintos grupos indígenas con que estos se encontraron tampoco 
poseían características que los unificaran homogéneamente en un grupo. Por el contrario, las 
experiencias de los encuentros coloniales estuvieron determinadas por las zonas, marginales o 
céntricas, en que estos se realizaron, así como por los diversos sistemas culturales y religiosos de 
los indígenas que las habitaban y actualmente habitan.  
Esta diversidad fue tempranamente entendida por los fundadores de la orden Jesuita y, 
como he señalado antes, una estrategia flexible a los contextos particulares moldeó sus empresas 
misionales. De esta manera, fue característico de las misiones jesuitas las adaptaciones, 
asimilaciones y transformaciones religiosas y culturales que adoptaron en relación al lugar 
específico en que se asentaran. En su sistema de evangelización se asumieron una serie de 
transformaciones religiosas en cuanto se aceptaron y adaptaron muchas de las costumbres 
indígenas con el fin de integrarlas a una iglesia de carácter universalista, lo cual significó un 
enfoque teológico propio de la orden y que, en muchos de los casos, estuvo en pugna con las 
dinámicas evangelizadoras de las órdenes que la precedieron.  
35 
 
Por otro lado, entiendo las transformaciones sincréticas de los ritos y creencias cristianas 
de parte de los mapuches como una forma de resistencia para la mantención de sus creencias y 
costumbres tanto religiosas como culturales. De esta manera, me alejo de la comprensión del 
sincretismo como una especie de aculturación unidireccional en la que el conquistador termina 
por imponer la religión y la cultura dominante a un pueblo que asimila esta tradición de manera 
pasiva. Por el contrario, entiendo estas interacciones asimétricas de la frontera como unas 
marcadas por dinámicas de resistencia y negociación que obligaron a los misioneros a 
transformar sus mecanismos evangelizadores para adaptarse a la contingencia específica de esta 
zona marginal del contexto colonial del imperio español38.  
A continuación, analizo casos específicos de transformaciones religiosas propias del 
contexto del encuentro entre las comunidades mapuches y los misioneros jesuitas. Una de las 
principales transformaciones de la función evangelizadora y de la forma en que los mapuches 
incorporaron la religión católica a sus propias creencias y ritos fue la transformación del 
bautismo. Éste fue entendido por los indígenas como un rito de sanación más que como un rito 
de incorporación a la fe cristiana. De esta manera, se asimiló la figura del misionero a la de la 
machi, especie de chamán de la cultura mapuche39. Un elemento central para las negociaciones 
                                                 
38 Ivonne del Valle en Escribiendo desde los márgenes y en “Poéticas de la frontera: repensando colonización, 
imperialismo y siglo XVIII desde las periferias”, señala que las formas de adaptarse de los misioneros en zonas 
marginales  del norte de la Nueva España y Baja California respondía a tres opciones: 1. La obstinación del 
misionero al intentar aplicar un modelo europeo de vida inaplicable para el contexto adverso en el que se 
encontraba, 2. Una adaptación y consecuente transformación de las costumbres y hábitos (recuérdese que Acosta 
señaló en el siglo XVI que el cuerpo del misionero debía ser el centro de un espectáculo destinado a educar, por 
imitación, a los indígenas). En este segundo caso, el intento evangelizador se veía desplazado por la producción de 
un discurso científico y, 3. Asimilación completa de la cultura indígena, especie de aculturación, pérdida de la 
lengua materna (alemán, español) y abandono de la orden.   
39 La machi es la persona encargada de las ceremonias de sanación en la cultura mapuche, ubicada principalmente en 
la zona central de Chile y Argentina. Este rol es ocupado mayoritariamente por mujeres, pero puede ser ocupado por 
hombres. Cumplen una función central en la religión y están a cargo de uno de los rituales centrales de dicha cultura: 
el Machitún. Para ser elegidas como machi, las mujeres deben dar prueba de una serie de eventos que las señalan 
como elegidas para esta posición central: sueños premonitorios, poderes curativos, influencia de la familia así como 




que implicaban la empresa misionera lo ocupó la realización del rito bautismal. Como bien es 
sabido, el bautismo fue un elemento central para el proceso evangelizador. Sin embargo, en el 
contexto de las misiones de Chile, los mapuches incorporaron este rito sólo después de una serie 
de transformaciones del mismo para adaptarlo sincréticamente a su cultura. Los registros de 
múltiples informes, cartas e historias redactadas por misioneros jesuitas revelan que aunque por 
años se intentó bautizar a los indígenas, estos se negaban sistemáticamente a aceptar el 
sacramento y, de aceptarlo, se negaban a abandonar su nombre propio y a dejar a sus esposas, en 
el caso de practicar la poligamia. Como solución a este problema, Luis de Valdivia planteó una 
propuesta polémica: los hombres que tenían muchas mujeres debían elegir a la primera esposa y 
dejar a las otras como sirvientas. Por otro lado, los jesuitas establecieron condiciones para dar el 
bautismo: que el candidato hubiese dejado la poligamia, que no se alzara contra los españoles en 
guerra, que hubiese entendido la fe y que supiera de memoria la doctrina (Foerster 159). En el 
contexto de esta etapa de la empresa misionera, que tiene como centro el rito bautismal, la 
poligamia era un factor que exigió cierta transformación de la norma por parte de los jesuitas 
para que los mapuches aceptaran el rito. Pese a que había prohibición de bautizar a los mapuches 
mientras no escogieran una mujer como esposa y abandonaran a las demás, que eran numerosas, 
sobre todo en el caso de los caciques más poderosos, esta condición no fue aceptada por los 
mapuches y los religiosos tuvieron que tolerar la costumbre. Por lo demás, de no tolerarla, 
habrían propiciado una rebelión; había elementos de su cultura que los mapuches no estaban 
dispuestos a abandonar. El intento de camuflaje de la poligamia que ofreció Luis de Valdivia no 
fue aceptado. Al no aceptar las condiciones impuestas por los religiosos europeos, los mapuches 
realizaron un acto de resistencia con el fin de proteger su identidad cultural, que para el caso de 
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los caciques, estaba fuertemente definida por el número de esposas que tuviera. Mientras más 
esposas, más elevado era su rango dentro de la jerarquía social mapuche. 
La incorporación del rito bautismal como uno de sanación por parte de los mapuches fue 
una de las transformaciones religiosas más significativas ocurridas como consecuencia de las 
interacciones biculturales en la Frontera. Sin embargo, esta dinámica no fue una práctica 
exclusiva de las comunidades mapuches, sino más bien una estrategia de adaptación y resistencia 
que también tuvo lugar en otras comunidades indígenas. Daniel T. Reff indica que en otras zonas 
marginales de evangelización durante el siglo XVII se dieron fenómenos de características 
similares. En su estudio de las misiones jesuitas en el noreste de México describe una 
asimilación similar del rol de los jesuitas de parte de los indígenas: “Indian perceptions of the 
Jesuits as shamans, and baptism as a shamanistic rite, is reflected in a report from 1693, 
recounting the establishment of a mission among Opata of the Sonora Valley. The report noted 
that, much to Jesuit dismay, many parents of baptized children asked that their children be 
rebaptized at the first sign of illness” (178). Andrés Prieto, por su parte, indica que para el caso 
chileno los jesuitas tomaron de manera estratégica, frente a los ojos de los mapuches, la labor de 
curanderos (2011, 40). Se confirma así que hubo estrategias de adaptación, por parte de los 
misioneros jesuitas, que se replicaron en distintos contextos, en los que era necesario adaptar 
tanto la doctrina como las prácticas rituales y simbólicas. 
En vista de esta asimilación entre bautismo y sanación, los misioneros establecieron una 
relación analógica entre pecado y enfermedad; de esta manera, las plagas fueron vistas como 
potenciales herramientas de evangelización. Dentro de la cosmogonía mapuche, las 
enfermedades eran divididas en tres tipos principales: las enfermedades físicas eran llamadas re 
kutran, mientras weda kutran y wenu kutran tenían un carácter supernatural, causada por 
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deidades o espíritus. El padre Valdivia se refirió a estas enfermedades de carácter supernatural 
para unir el concepto de pecado con enfermedad. Para Prieto esta asimilación se constituyó en 
una: “appropriation and an attempted Christianization of the Mapuche categories of illness” 
(2011, 51). De manera estratégica, los jesuitas asimilaron las distintas nociones de enfermedad 
que los mapuches tenían con el concepto de pecado. Es así que el misionero utilizó el rito 
bautismal como uno de curación de enfermedades40.  
Una vez que los mapuches asimilaron el rito bautismal como rito de curación, lo 
extendieron a su universo conocido. Es por esto que comenzaron a bautizar a todos los seres 
vivos que los rodeaban. En una carta dirigida a la ciudad de Concepción, un padre misionero 
relata: “ha llegado a tanto su barbaridad que llegan a bautizar a los mismos animales echándoles 
agua y usando para esto de los nombres de los santos y santas que les ponen y pasa a tanto su 
poca fe e irreverencia que aún hasta el nombre santísimo de María lo ponen a los perros” (citado 
en Foerster 262). Para los religiosos, este acto bautismal, que hablaba de una asimilación y 
transformación del rito, respondía únicamente a un acto sacrílego de irreverencia hacia la fe 
católica, mientras que para los mapuches era considerado como un rito de sanación incorporado 
a su propia cosmogonía dentro del rasgo acumulativo de la cultura mapuche. 
Si bien los jesuitas estaban en contra de otorgar el sacramento del bautismo a sujetos que 
no tuvieran la educación doctrinal necesaria, en casos de extrema necesidad, como enfermedad y 
muerte, justificaban la entrega del sacramento aun cuando la persona no conociera la doctrina41. 
                                                 
40 Para análisis de las asimilaciones religiosas de indígenas en el contexto de la Nueva España ver: Daniel T. Reff, 
Plagues, Priests, and Demons: Sacred Narratives and the Rise of Christianity in the Old World and the New. En 
relación a la incorporación de los misioneros jesuitas como curanderos en el contexto colonial chileno ver: Andrés 
Prieto, Missionary Scientists: Jesuit Science in Spanish South America, 1570-1810.  
41 Ver O’Malley, The First Jesuits, para un completo análisis de lo que se designa como ‘obras de caridad’ dentro de 
los ministerios de la orden, 165-199. O’Malley ejemplifica diversas formas en que la caridad se manifestaba en la 
labor jesuita: cuidado de enfermos, ayuda a huérfanos, a presos ayudándoles a pagar o condonar sus deudas y a 
prostitutas, acogiéndolas en casa de señores ‘decentes’ para su pronta incorporación en la sociedad como mujeres 
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El bautismo era central debido a que la salvación de las almas ocupaba un lugar primordial en la 
empresa misionera; bautizar a los moribundos adquirió una urgencia contextual que fue más allá 
de la doctrina, cuestión que quedó para una etapa posterior. Es por esto que cada vez que los 
misioneros se enteraban de que había algún mapuche a punto de morir, acudían a darle el 
sacramento bautismal. Esta costumbre se extendió entre los mapuches y comenzaron a asociar el 
bautismo con la llegada inmediata de la muerte, como una especie de veneno que les quitaba la 
vida. Alonso de Ovalle en su Histórica relación transcribe una carta anua que relata el caso de 
una anciana mapuche escondida en los montes por miedo a ser bautizada por los misioneros 
jesuitas:  
En el discurso de esta misión les han acontecido a estos padres varios sucesos de 
edificación; entre ellos le salió a un padre, andando por aquellas reducciones, una 
india vieja, retrato de la muerte, la cual le dijo que en tiempos atrasados, cuando 
la buena memoria del padre Luis de Valdivia, acompañado de fervorosos obreros, 
discurría por aquellos montes, baptizando y catequizando estos indios, entendió lo 
que el padre deseaba, y temerosa no le cayese a ella la suerte de ser baptizada, se 
escondió en un retirado bosque, donde estuvo tantos días y con tanta obstinación, 
que casi ella y un hijuelo rindieron la vida de pura hambre y sed. (Ovalle 550) 
La anciana machi, bajo la creencia de que el rito bautismal traía la muerte inmediata, se escondió 
con su hijo en los montes para escapar de los malos espíritus que suponía traían los misioneros / 
hechiceros.  
 De manera opuesta, luego de algunos casos en que al recibir el bautismo el enfermo se 
curaba, los mapuches le atribuyeron a los misioneros poderes similares a los de la machi y es por 
                                                                                                                                                             
casadas. Para ambos casos los jesuitas conseguían el dinero para pagar las deudas y para formar dotes para 




esta razón que lo aceptaban y pedían cuando se sentían enfermos: “los mapuches comienzan a 
concebir el bautismo como un rito de sanidad realizado por un ‘hechicero’, el misionero, tanto o 
más poderoso que sus mismas machis” (Foerster 259). Con anterioridad a esta transformación, el 
bautismo era huekufe (espíritu demoniaco) que operaba en la vida de los hombres a través de un 
kalku (hechicero que ejerce fuerzas negativas, opuesto a la machi), siendo este último los 
misioneros. Sin embargo, debido a su conocimiento de hierbas y remedios, los jesuitas adoptaron 
la condición positiva de curanderos. En primera instancia, el rito fue valorado y aceptado por 
parte de los mapuches por su eficacia sanadora y no como una aceptación de la doctrina 
cristiana. 
Además del rito bautismal, una serie de símbolos y mitos fueron modificados en la 
incorporación sincrética a las creencias religiosas mapuches. El caso de la cruz resulta central en 
el contexto de estas verdaderas traducciones culturales de los símbolos cristianos a la 
cosmogonía mapuche42. Jaime Valenzuela lee la incorporación del símbolo cristiano de la cruz 
sobre la base de una lógica de hibridación que combinaba la característica adaptación de los 
jesuitas al entorno y la apertura al ‘otro’ de los mapuches; más que una apropiación cristiana de 
los rituales y símbolos mapuches, observa una apropiación mapuche de la cruz (44). Por otro 
lado, recoge el concepto de fagocitación utilizado por el antropólogo Guillaume Boccara para 
analizar la incorporación de símbolos cristianos por los mapuches: “los objetos pasaban a ser 
adoptados y resignificados dentro del proceso de ‘fagocitación’ en el que se encontraba la 
cosmogonía indígena, que ahora se veía enriquecida por la incorporación híbrida de estos nuevos 
elementos” (2011, 28). En el relato de los ritos de paz entre las distintas comunidades mapuches 
previas a los celebrados con los españoles descritos por el padre Diego de Rosales en su Historia 
                                                 
42 Para una revisión de los usos más programáticos de la cruz en las misiones jesuitas en Chile ver Jaime Valenzuela, 




general del reino de Chile, el uso de los ramos de canelo por los mapuches como símbolo de paz 
es asimilado por los jesuitas como el símbolo cristiano de la cruz:  
se pusieron, [los buquibuyes de los distintos pueblos] a distancia de treinta pasos, 
parados y en orden, enfrente los unos de los otros. Fueron acercando con mucha 
pausa y mesura los de un coro al otro, y luego que se juntaron salieron ocho 
Indios de Purén con ocho ovejas de la tierra y las mataron allí y se las sacrificaron 
a los Buquibuyes de Arauco, en señal de paz y confederación y sacando los 
corazones palpitando, untaron con su sangre los canelos y partiendo el corazón en 
pedacitos los repartió cada Boquibui a los de su mando; para que se quedasen 
unidos los corazones de los araucanos, con los de Purén, con los que se habían 
guerreado tantos años, (citado por Bengoa 67)  
El acto de los buquibuyes de comer los corazones palpitantes como símbolo de paz tiene 
similitud con la eucaristía cristiana, en el que se sacrifica el cordero pascual y se le da de comer 
el cuerpo de Cristo a los fieles. Si bien no establece esta relación de manera explícita, Rosales 
está estructurando la narración del rito bajo la forma del rito cristiano.  
En otro registro de los usos simbólicos del período, Góngora Marmolejo, soldado que 
llegó a Chile con la empresa de conquista de Pedro de Valdivia, describe la simbología de guerra 
utilizada por los mapuches de la siguiente manera: “cuando quieren pelear [los mapuches] y 
saben que cristianos entran en sus tierras, ponelles en el camino ramos de un árbol, que los 
españoles llaman canela, y en ellos atravesadas flechas untadas con sangre; y cuando quieren 
servir y estar a lo que les mandaren, les ponen en el camino ramos de arrayán” (83-84). En esta 
descripción, sin embargo, el cronista incorpora el canelo, ahora atravesado por flechas 
ensangrentadas, como símbolo de hostilidad. No obstante, a través de ambas simbologías, la 
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significada por el arrayán de paz y la de hostilidad por el canelo ensangrentado, Góngora 
Marmolejo está dando un importante dato antropológico acerca del comportamiento de los 
mapuches en tiempos de guerra y de los códigos de honor que en ellos se revelan. Retomando el 
tema de las asimilaciones del aparato mitológico de la cultura mapuche por los misioneros, el 
relato cosmogónico de Tren Tren Vilú y Kai Kai Vilú es asimilado al mito bíblico de Noé43. El 
encuentro entre mapuches y jesuitas significó entonces una apropiación híbrida de elementos 
religiosos que los misioneros intentaban inculcar en los mapuches. El resultado fue una 
manifestación sincrética del cristianismo que permitió la existencia en tensión de expresiones 
propias a ambas religiones. 
Registros oficiales: Alonso de Ovalle y Diego Rosales 
 
En el siguiente segmento me dedico al análisis de los encuentros fronterizos a la luz de 
textos de carácter más programático y oficial, como fueron las dos historias redactadas por los 
jesuitas Alonso de Ovalle y Diego de Rosales. Realizo para esto un análisis de las estrategias 
discursivas puestas en práctica para justificar y promover su causa. Junto con la revisión de las 
historias de Rosales y Ovalle, principalmente, me dedico al análisis de las estrategias de 
resistencia y negociación desarrolladas por los mapuches que se ven representadas en estos 
                                                 
43 Tren-Tren filu y Kai-Kai filu. Seres mitológicos de la cultura mapuche. Son dos serpientes gigantes, hijos de los 
pillanes o espíritus más poderosos de su cultura: Peripillán y Antú. Kai-Kai era hijo de Peripillán y habitaba y 
protegía el mar; Tren-Tren era hijo de Antú y habitaba y protegía la tierra. Peripillán y Antú son rivales y es por esto 
que las serpientes también lo son. La mitología dice que Kai-Kai, enojado por el desagradecimiento de los hombres 
por todo lo dado por el mar, mueve su cola y provoca un gran diluvio. Tren-Tren, encargado de entregar sabiduría y 
proteger a los hombres, los monta sobre su lomo y los lleva a las montañas. A los hombres que no alcanza a salvar, 
los convierte en aves para que escapen con sus alas. A los que se estaban ahogando los convierte en peces. Cuando 
el agua seguía elevándose hacia las montañas, Tren-Tren las hizo crecer y a esto se debe la geografía de Chile. La 




textos y, en cierta medida, posibles por las características propias de las misiones de la Compañía 
analizadas al principio de este capítulo. 
 Como es sabido, principalmente a través de la escritura es que la empresa colonizadora 
elaboró su justificación teológica y legal44. Las misiones evangelizadoras tuvieron como una de 
sus herramientas más eficaces los textos producidos por religiosos de distintas órdenes. Dichos 
textos se situaron dentro de un marco providencialista en el que se concebía tanto la conquista 
política como la espiritual como parte de la voluntad divina. En las historias y documentos 
producidos durante las misiones jesuitas en el contexto específico de Chile, la descripción de la 
naturaleza jugó un papel fundamental para, por un lado, probar la presencia de Dios en el Nuevo 
Mundo por medio del relato de milagros y portentos y, por otro, con un afán propagandístico, 
para la atracción de recursos y nuevos misioneros europeos a territorios americanos45. En el siglo 
XVII la naturaleza de Chile se representó extensivamente en los textos de dos jesuitas: Diego de 
Rosales y Alonso de Ovalle. Rosales estuvo por más de treinta años en labores misioneras. A 
partir de esta experiencia escribió una extensa historia con una exhaustiva descripción de la 
geografía de Chile, de sus plantas y minerales. En su Historia general de el Reyno de Chile: 
Flandes Indiano (1877), Rosales también otorgó amplia información de las costumbres de los 
mapuches gracias al contacto sostenido que tuvo con las comunidades indígenas durante sus 
labores misionales. Finalmente, dedica su historia a la narración de los eventos ocurridos en 
Chile desde la llegada de Diego de Almagro en 1536. Su manuscrito fue enviado a España para 
ser publicado, sin embargo, no lo fue sino hasta el siglo XIX, cuando el historiador Benjamín 
Vicuña Mackenna lo obtuvo (1870) para publicarlo en tres tomos en 1877. El exhaustivo 
                                                 
44 En su libro, The Polemics of Possession in Spanish American Narrative, Rolena Adorno desarrolla ampliamente 
esta tesis.  
 
45 Para un estudio detallado del discurso providencialista jesuita en Chile ver Prieto 2010 y 2011. 
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conocimiento de plantas medicinales nativas que Rosales despliega en su historia le dio un 
carácter específico a la labor jesuita en Chile. Si bien más arriba analizamos la función 
mediadora marcada por la propuesta de Valdivia, el proyecto de Rosales le dio un carácter de 
labor médica a las misiones, para sanar enfermedades que afectaban tanto a mapuches como a 
españoles (Prieto 2011, 40). La obra de Rosales, por otro lado, está definida por la demostración 
del amplio conocimiento que los jesuitas desarrollaron de las plantas medicinales en los 
márgenes de la administración colonial y cómo este conocimiento resignificó la labor de los 
misioneros entre las comunidades indígenas de misioneros a curanderos, como observamos más 
arriba. De esta manera, la empresa evangelizadora se legitimó entre los mapuches debido a su 
carácter curativo más que a su labor doctrinal. 
Alonso de Ovalle, por su parte, redactó su Histórica relación del Reyno de Chile (1646) 
desde Roma, sobre la base de manuscritos y cartas de misioneros jesuitas que estuvieron 
involucrados en misiones por extensos períodos de tiempo. Si bien Ovalle nació en Santiago de 
Chile en el año 1603, nunca estuvo en las misiones de la Frontera a las cuales se refiere. De esta 
manera, Ovalle reproduce una práctica ampliamente sostenida por los jesuitas situados en 
Europa, quienes a pesar de las distancia y problemas de comunicación inherentes a las misiones 
ultramarinas, promovían la implementación y mantención de una sólida red de comunicación 
sostenida sobre la base de una amplia producción textual en formato de cartas e informes que 
todos los provinciales y misioneros de los distintos enclaves estaban obligados a redactar para la 
lectura de los superiores y resto de los compañeros asentados en las más variadas locaciones en 
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Asia, América y Europa46. Muchos de estos, si no la gran mayoría de ellos, fueron producidos 
dentro de los márgenes europeos por jesuitas que nunca salieron del Continente47.  
La obra de Ovalle tiene una marcada función propagandística de las labores misioneras 
de la orden en Chile, principalmente se centra en la descripción de una naturaleza portentosa en 
la cual se puede observar una serie de milagros. Por otro lado, estructura su narración en el relato 
de casos ejemplares de indígenas que representaban la voluntad de los mapuches para aceptar el 
evangelio48. Ovalle, por medio de un discurso estructurado sobre la base de una serie de milagros 
intenta demostrar que habría llegado una nueva era a Chile y con ella, el fin del paganismo de 
sus habitantes, así como la resistencia violenta tanto a la evangelización como a la conquista49. 
Este cambio habría sido consecuencia de las empresas evangelizadoras de la orden jesuita. La 
nueva disposición a aceptar el bautismo por parte de los indígenas después de más de cuarenta 
años de constante resistencia se explica en el discurso de Ovalle como parte de la voluntad divina 
que habría facilitado la misión evangelizadora. Sin embargo, este ‘cambio de disposición’ puede 
leerse de parte de los mapuches como una estrategia de negociación que les permitió obtener 
condiciones de seguridad y bienestar para su gente, así como la autonomía de los territorios al 
sur de la frontera del río Biobío. De esta manera, la aceptación sincrética de los ritos católicos 
permitió la sobrevivencia de su cultura y, a su vez, hizo posible la negociación que en el contexto 
de una guerra ofensiva no había podido tener lugar. 
                                                 
46 Un caso paradigmático de esta práctica lo representa Juan Alfonso de Polanco, quien nunca deja Roma una vez 
asumido el cargo de secretario de la Compañía. Ver John O’Malley p. 11.  
47 Para un análisis de la producción textual de los jesuitas dentro de Europa ver, The First Jesuits de John O’Malley, 
especialmente pp. 91-132. 
48 En el capítulo II de este trabajo me dedico en extenso a la creación discursiva de casos ejemplares indígenas en la 
Histórica relación de Ovalle.  
49 Ver el trabajo de Andrés Prieto, Missionary Scientists: Jesuit Science in Spanish South America, 1570-1810, para 
el análisis del uso de los milagros en la producción textual jesuita  y su artículo, “Maravillas, monstruos y portentos: 
la naturaleza chilena en la Histórica relación del Reyno de Chile (1646), Alonso de Ovalle” para el análisis 
específico del uso de los milagros en el discurso de Ovalle.  
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En el contexto de negociaciones establecidas en los parlamentos gestionados por Luis de 
Valdivia, Ovalle viajó a Madrid y Roma con el fin de dar a conocer las misiones en Chile y así 
atraer a jóvenes misioneros. También iba como embajador con la misión de solicitar la 
independencia de la Viceprovincia de Chile de la Provincia Jesuita del Virreinato del Perú. Al 
darse cuenta de la absoluta ignorancia que existía de su tierra de origen, Ovalle decide escribir su 
extensa Histórica relación en la que se refiere a temas de historia natural y humana: “Esto me 
obligó a detenerme en los seis libros primeros, dando razón de la tierra y del valor y fiereza de 
sus habitantes, para que así campease más la fuerza y eficacia de la divina gracia en los buenos 
efectos que se ha comenzado a experimentar en la conversión de aquel rebelde gentilismo, como 
se ve en los dos últimos libros” (10). Ovalle organizó su Histórica relación en ocho libros, de los 
cuales dedicó los seis primeros para dar detallada cuenta de la geografía y de las costumbres de 
los habitantes de Chile. Dentro de este esquema, es relevante que decidiera dejar para los dos 
últimos libros de su extensa historia lo referente a las misiones evangelizadoras: 
Últimamente, advierto que, aunque el principal motivo que me obligó a tomar la 
pluma para hacer esta relación fue el dar noticia de los ministerios de las almas en 
que se ocupa nuestra Compañía de Jesús en el Reino de Chile, pero como este el 
sujeto de estos empleos, no pude menos que hablar dél en primer lugar [primeros 
seis libros dedicados a esto, dejando solo el último para su declarado primer 
propósito]; y como de cosa tan desconocida, fue menester dar razón con alguna 
extensión [467 páginas] de lo que hubiera hecho si hubiera salido a la luz su 
historia o se hallaron algunas relaciones que hablaron dél. (Ovalle 10)  
Al relato de los portentos y milagros, Ovalle agrega la narración de casos ejemplares registrados 
en las cartas anuas escritas por los misioneros que se introdujeron en territorio mapuche. Dichos 
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casos ejemplares fueron utilizados por Ovalle para demostrar la supuesta condición natural de los 
mapuches para recibir la fe cristiana, así como para explicar el cambio que habrían sufrido los 
mapuches que de ‘alzados y rebeldes’ pasaron a ser ‘siervos de Dios’, en palabras de Ovalle. Esta 
transformación en la disposición de los mapuches para aceptar la fe católica habría facilitado la 
labor evangelizadora que se ve representada en su desarrollo máximo en el libro octavo. 
Ovalle seleccionó e interpretó las asimilaciones de los ritos católicos por parte de los 
mapuches dentro del marco de relatos ejemplares. Éstos configuraron el último libro de su 
Histórica relación: 
Lo más particular que hallo en las anuas acerca de estas misiones, son cuatro 
cosas. La primera, los grandes trabajos y incomodidades de los caminos; la 
segunda, los manifiestos peligros del cautiverio o de la vida; la tercera, el fruto 
que se hace con los indios por la gran mudanza que ha obrado Dios en sus 
corazones, convirtiéndolos la divina gracia de lobos en corderos y de fieras en 
hombres; y la cuarta, algunos ejemplos y casos de edificación. (534)  
Los casos ejemplares que Ovalle refiere son veintiocho y se inauguran con el relato acerca de 
indias virtuosas, primero en la virtud de la castidad y luego en la devoción. El jesuita relata el 
caso ejemplar de una india nacida en la frontera de Arauco que fue tomada cautiva por los 
españoles. Dicha indígena fue asignada para el servicio de un vecino de Santiago quien la hizo 
catequizar y luego bautizar: 
Asentóle tan bien el divino carácter de cristiana, que trató desde aquel día de 
serlo, no sólo de nombre, que no acertaba tener otra conversación sino con Cristo 
sacramentado; oía para esto cuantas misas podía y, en pudiendo, se escapaba y 
volaba a la iglesia catedral, donde, firme como una estatua, de rodillas, asistía 
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hasta la última misa y siempre era la última que salía de la iglesia . . . y avisado el 
señor Obispo . . ., se llegó a ella un día y la dijo, qué hacía allí tan tarde, por qué 
no se iba a servir a su amo. Respondió la buena cristiana: “¿Cómo es posible que 
viva mientras no estoy mirando a mi señor en la hostia?” Admirado el señor 
obispo de la respuesta y de la ternura y fervor con que la dio . . . dispuso quitarla 
de las ocasiones del siglo, y para esto la entró en el insigne monasterio de la 
Concepción de monjas Agustinas . . . Llegó un día a confesarse [con el padre 
Valdivia] y dijo a su confesor que se hallaba muy desconsolada porque no sabía 
leer y así no podía tener lección espiritual. El padre le respondió que aprendiese y 
pidiera a la Virgen que la enseñase. Hízolo así, y cuando menos lo pensaba, 
comenzó a leer los libros y a escribir como si hubiera andado muchos años a la 
escuela. (Ovalle 523) 
Ovalle no otorga ningún dato específico acerca de la posición que la devota mapuche ocupó 
dentro de la jerarquía del convento de las monjas agustinas. No sabemos si ingresó como 
sirvienta o como religiosa de jerarquía menor50. Lo importante de este episodio para el jesuita es 
que la mapuche cautiva era devota y habría recibido por gracia mariana el don de la lectura para 
acceder a los dogmas de la fe en los textos sagrados. Resulta interesante para los temas de este 
capítulo también notar que el confesor de la india devota era el padre Luis de Valdivia. Este caso 
ejemplar, junto a todos los otros casos que analizo en detalle en el capítulo II, se suma al aparato 
de estrategias discursivas utilizadas por Valdivia para describir la empresa misionera de la 
Compañía en Chile como una exitosa que merece el apoyo tanto de la administración colonial 
como de las órdenes religiosas que la ponían en duda y estaban en conflicto con las prácticas de 
los jesuitas en Chile. 
                                                 





La misión evangelizadora de los jesuitas en territorio chileno no puede ser vista como la 
imposición de una cultura sobre otra, sino como una mediación donde, dentro del contexto de 
una conquista violenta, surgieron mecanismos de dominación y de resistencia que se 
configuraron como el espacio propicio para procesos de transformación en ambas culturas. 
Asimismo, la frontera establecida por medio de los denominados parlamentos entre caciques y 
españoles funcionaba como un espacio móvil, a la vez geográfico y simbólico. La frontera 
delimitada naturalmente por el río Biobío fue el espacio de una negociación y transformación 
cultural en tensión donde españoles y mapuches negociaron su participación en el Chile colonial. 
Estas dinámicas no se limitaron al espacio delineado por la frontera geográfica, criterio siempre 
cambiante y ambiguo, sino que traspasó esos límites permitiendo la movilidad y migración de 
los indígenas mapuches hacia el norte, hacia las ciudades donde los españoles ya se habían 
establecido, desplazamientos que analizo en el capítulo IV. 
La narrativa que he trazado en este capítulo tiene como punto de inicio el encuentro entre 
los misioneros jesuitas, liderados por el padre Luis de Valdivia, y los pueblos mapuches ubicados 
al sur de la Frontera del río Biobío. Dicho encuentro estuvo enmarcado por un discurso 
providencialista que se materializó en los discursos del propio Valdivia, en la anécdota de la 
salvación de cariz milagroso de las aguas que funcionó como preámbulo para la labor jesuita en 
Chile. Esta llegada providencial es reafirmada por el discurso de Alonso de Ovalle en su 
Histórica relación en cuanto estructura su narración sobre la base del relato de una serie de 
eventos portentosos y milagrosos que anteceden y acompañan la llegada de los misioneros de la 
Compañía a la Capitanía General del Chile en el año 1593. Otro elemento estructural de su 
narración está señalado por una acumulación de relatos ejemplares recogidos de cartas anuas de 
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misioneros que dan cuenta del éxito del ministerio evangelizador de la Compañía y que junto 
con los relatos de martirio, que analizo en el capítulo II detalladamente, sirven como elementos 
de atracción para nuevas generaciones de misioneros europeos. Diego de Rosales por su parte, 
elabora un discurso que corrobora la adaptación de los misioneros al contexto específico de 
Chile pasando de educadores a curanderos dentro de la percepción de las comunidades 
indígenas, imagen que los misioneros no intentaron enmendar. De esta manera, con la 
incorporación del rito bautismal a las prácticas indígenas de sanación, la función de los 
evangelizadores mutó a la de sanadores. Otro aspecto central de este encuentro fronterizo se 
definió por la función de mediadores para la resolución del conflicto bélico entre españoles y 
mapuches que ocuparon los jesuitas. Gracias a sus intervenciones, promulgadas por Valdivia y 
apoyadas por el Rey Felipe II así como los virreyes el Marqués de Montesclaros y el Príncipe de 
Esquilache, lograron establecer condiciones de paz, acordadas en los parlamentos, que 
cambiaron el estatuto de los indígenas de salvajes a vasallos del rey y permitieron la creación de 
una nueva institución, la de los indios amigos. Estas nuevas políticas fronterizas dieron pie a una 
serie de transformaciones culturales y religiosas que se manifestaron principalmente en la 
incorporación sincrética de elementos de la ritualidad católica a prácticas indígenas. Es así que el 
bautismo se resignificó como rito de sanación, la cruz fue asimilada con el símbolo mapuche de 
la paz, el canelo; y mitos de creación mapuche fueron asimilados a relatos bíblicos. De esta 
manera, el aparato teológico y ritual cristiano que los jesuitas buscaron inculcar entre los 
indígenas del sur de Chile fue modificado por la incorporación sincrética de los mismos por los 
mapuches. Las estrategias y prácticas evangelizadoras de los jesuitas se adaptaron al contexto 
específico de Chile adquiriendo rasgos propios a esta zona marginal de la colonia española en 
América que moldearon la formación de prácticas religiosas y culturales marcadas por la 
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hibridez y que se extendieron y modificaron a lo largo de todo el período colonial, creando una 
cultura fronteriza sincrética y en tensión que aún sigue definiendo las interacciones entre el 




Capítulo II. Masculinidad religiosa misionera en la Frontera de Arauco. Del cuerpo 
desnudo al cuerpo santo 
 
Alonso de Ovalle relata, sobre la base de testimonios leídos en cartas anuas51, en su 
Histórica relación del Reyno de Chile (1646) la muerte de los padres jesuitas Horacio Vechi y 
Diego de Aranda junto al hermano coadjuntor, Diego de Montalbán, por orden del cacique 
mapuche Anganamón, 34 años después de ocurrida, de la siguiente manera:  
Al padre Horacio primeramente le dieron un fiero machetazo sobre la oreja, en 
pago de la doctrina del cielo que les predicaba y sugería a las suyas, y en señal de 
cuán cerradas las tenían a Dios y a la verdad, aseguraron el golpe en la mesma 
parte, y luego le dieron una cruel herida por los pechos y atravesaron el cuerpo 
por la espalda con una lanza. Al padre Martín, de manera que le hicieron saltar los 
sesos, y también le alancearon; y al hermano novicio Diego de Montalbán, le 
atravesaron el cuerpo con seis o ocho lanzadas. Y de esta manera, constantes 
todos tres en su fe, sin dejar de predicar la verdad de su doctrina hasta la última 
boqueada, enviaron sus espíritus al que los había criado para tanta gloria suya, a 
los catorce de diciembre, a las nueve de la mañana, el año de 1612. (Ovalle 404) 
La escena tiene lugar en Elicura, al norte de la Frontera de Arauco marcada por el río Biobío, en 
1612—año de inicio de la implementación oficial de la Guerra Defensiva de Luis de Valdivia. El 
martirio de los misioneros ocurre en momentos de alta tensión en los límites septentrionales del 
asentamiento español en Chile. La participación de los jesuitas en el contexto fronterizo se 
manifestó de manera programática con el proyecto de establecer un modelo de guerra distinto al 
                                                 
51 Las cartas anuas son la base del complejo sistema de comunicación global del que se valían los jesuitas. Ver nota 





practicado hasta la llegada de la Compañía a Chile y significó fuertes conflictos y resistencia de 
parte de la administración local debido a que la guerra ofensiva que se practicaba con 
anterioridad significaba importantes ganancias para los vecinos de las ciudades de Concepción y 
Santiago. Sin embargo, los jesuitas, por medio de las mediaciones de Luis de Valdivia en la corte 
de Felipe III y en el virreinato del Perú al mando de Felipe de Borja y Aragón, Príncipe de 
Esquilache, consiguieron oficializar la propuesta de una guerra de carácter defensivo con el 
argumento de abaratar los costos de la guerra de Chile y la creación de condiciones necesarias 
para la instalación de misiones evangelizadoras más allá de la Frontera52. En este capítulo me 
dedico al análisis de la producción textual jesuita con el fin de teorizar la manifestación de una 
masculinidad jesuita misionera en la Frontera, que alcanzó su máxima expresión en la 
performance del martirio y en el tópico del justo perseguido. 
Bajo el lente crítico de los estudios de la masculinidad, analizo la construcción de una 
identidad jesuita local. Expertos en los estudios de género han establecido (Butler) que las 
identidades de género son el resultado de una serie de actos performáticos en los que el sujeto 
incorpora y naturaliza una práctica normativa. Mark Breitenberg acuñó el término de anxious 
masculinity con el fin de analizar cómo la ansiedad moviliza la producción de signos visibles de 
ostentación de una masculinidad hegemónica. El concepto de masculinidad como objeto de 
estudio proviene de los estudios de género, específicamente de una corriente del feminismo 
                                                 
52 El virreinato del Perú financiaba la Guerra de Arauco a través del real situado, monto específico que provenía de 
las cajas reales que se asignó para financiar la defensa contra ataques corsarios a la costa de Chile pero que se usó 
mayoritariamente en la mantención de un ejército permanente en la Frontera de la Araucanía. Durante el mandato 
del Príncipe de Esquilache, se oficializó la Guerra Defensiva y se prohibió el servicio personal de los mapuches. 
Con esta medida se buscaba disminuir los gastos del tesoro del Virreinato y a su vez, se pretendía dar un trato justo a 
los indígenas acabando con una guerra que ante los ojos del virrey se hacía de manera ilegítima. En su Relación 
(1622), el Príncipe de Esquilache dedica todo un apartado para defender la legitimidad de la resistencia indígena en 
la Araucanía, ver cap. I.   
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socialista que tuvo lugar en los años setenta53. La principal premisa de este campo es establecer 
que la masculinidad es una construcción cultural de una subjetividad que puede manifestarse 
tanto en hombres como mujeres. Los rasgos de una masculinidad ideal o de una masculinidad 
hegemónica, en términos de R.W. Connell, están definidos por elementos sociales y culturales 
contingentes a períodos y contextos específicos: “In any given society, hegemonic masculinity 
subordinated femininities and other masculinities” (Yarrow 119). Es por esto que la 
masculinidad es una construcción cultural contingente y a la vez de carácter relacional. Esto 
último implica que no es una, ni unívoca, si no siempre en tensión y/u oposición con otras 
subjetividades: “‘Hegemonic masculinity’ is not a fixed character type, always and everywhere 
the same. It is rather, the masculinity that occupies a position always contestable” (Connell 76). 
Las construcciones de una masculinidad determinada se hacen de manera relacional a otras 
identidades o marcas identitarias.  
Dentro de lo que se entiende por masculinidad hegemónica, existen grupos con mayor o 
menor peso en un escenario geopolítico determinado. Así, para el siglo XVII, una de las 
masculinidades de mayor relevancia en el mapa social y político, era la masculinidad religiosa. 
Sin embargo, esta identidad no era fija, ni mucho menos única, Simon Yarrow señala, 
Rarely did one exclusive male group get to monopolize the full set of these 
hegemonic indicators, because these often belonged to mutually exclusive types 
of relational repertoire . . . hegemonic masculine indicators tended to be 
distributed between different elite male groups, and necessitated tradeoffs and 
accommodations that often multiplied and cut across gender binaries, whether 
represented as differences or complementarities. (121) 
                                                 
53 En la introducción al volumen, What is Masculinity? Historical Dynamic from Antiquity to the Contemporary 
World, los editores John H. Arnold y Sean Brady ofrecen una complete revisión histórica desde los inicios del uso 
del concepto en los años setenta a las problemáticas actuales de los estudios de la masculinidad.  
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Tal como se indica en la cita de Yarrow, los grupos masculinos religiosos que convivieron en 
Chile durante el momento más álgido de la guerra de la Araucanía constantemente negociaban el 
sitio que ocupaban dentro de la jerarquía de la Iglesia así como en la percepción de los poderes 
administrativos laicos de la sociedad colonial chilena. Dentro del escenario colonial chileno, la 
percepción de las marcas de una masculinidad religiosa hegemónica se disputaba entre las 
distintas órdenes, creando serios conflictos de poder entre los religiosos. Principalmente, las 
marcas de esta masculinidad se asociaban con el éxito que los religiosos tuvieran en las misiones 
evangelizadoras con los mapuches de la Araucanía debido a que estabilizando la Frontera se 
garantizaba el progreso económico y social de los asentamientos españoles al norte de la misma. 
Los jesuitas elaboraron todo un aparato textual que los representa como la orden religiosa más 
exitosa en esta empresa, poniéndose sobre los esfuerzos de las otras órdenes que se encontraban 
en Chile desde la temprana conquista. La estrategia textual que utilizaron para representarse a sí 
mismos como más idóneos para la evangelización y pacificación de los mapuches se organizó 
sobre la base de la ostentación de rasgos constituyentes de su masculinidad religiosa, que se 
basaron, sobre todo, en la producción y distribución de conocimiento. 
En el caso de la masculinidad religiosa jesuita, la subjetividad se construye en oposición, 
primero, de género; es un grupo homosocial donde sólo los hombres tienen cabida y sus rasgos 
característicos se oponen a los rasgos que definen la representación cultural y estereotipada del 
género femenino54. En segundo lugar, la identidad misionera jesuita se define en oposición a 
diferentes subjetividades masculinas del período, provenientes de otras órdenes religiosas. Por 
                                                 
54 En su recientemente publicado libro, Sor Juana Inés de la Cruz and the Gender Politics of Knowledge in Colonial 
Mexico, Stephanie Kirk propone un fascinante análisis de la figura de Sor Juana en relación a cómo se insertó en un 
campo intelectual eminentemente masculino. Para delinear este ingreso al campo intelectual masculino urbano de 
Sor Juana en la Nueva España del siglo XVII, Kirk señala primeramente los elementos constituyentes de dicho 
campo. Este estudio pionero en los estudios coloniales representa una base necesaria para mi propuesta de una 
masculinidad jesuita misionera en zonas remotas del imperio español en América. 
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último, en oposición con el otro indígena, representado por la figura del cacique, en el caso que 
estudio aquí, esta representación se centra en el cacique mapuche Anganamón. La masculinidad 
misionera jesuita se construye relacionalmente en torno a marcas de una identidad religiosa, de 
género, de raza y de clase o posición dentro de una estructura social, así como dentro de 
relaciones jerárquicas coloniales donde es necesario considerar, diferencialmente, al sujeto 
hegemónico y al sujeto subalterno indígena. Un último aspecto de análisis es el espacio 
geopolítico, las formas de expresión de una masculinidad jesuita misionera alcanza rasgos 
específicos en su manifestación en zonas periféricas a los centros administrativos del poder 
colonial en las Américas. La Frontera del Biobío dentro, del contexto más amplio de dinámicas 
de encuentros interculturales fronterizos a lo largo de América, le da una forma situada a esta 
manifestación de masculinidad religiosa que es al mismo tiempo producto de una manera 
sistemática y corporativa que funciona a nivel global de la identidad masculina jesuita, y 
expresión local, modificada, de este modelo al contexto específico de la Frontera del Biobío. 
Con el fin de analizar las formas en que este aspecto fundamental, la masculinidad, de la 
identidad jesuita se manifestó en la frontera interna de Chile, examino las estrategias textuales de 
los jesuitas de lo que llamo una masculinidad misionera jesuita que se basa en el modelo 
establecido por los textos fundacionales de la orden, escritos por su fundador, San Ignacio de 
Loyola, y después adaptados por José de Acosta a los contextos específicos de las colonias en 
América. En este capítulo analizo dos motivos representativos de la masculinidad religiosa 
misionera: la idea de persecución y una escena de martirio, ambas dentro del tópico de Imitatio 
Christi, como modelos paradigmáticos de la masculinidad religiosa. La figura del mártir ha sido 
cultivada en los relatos hagiográficos que tienen como modelo la sangre de los mártires 
perseguidos en las persecuciones romanas. En el contexto religioso del siglo XVII, el martirio es 
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la performance final de la masculinidad religiosa, el modelo paradigmático de la piedad cristiana. 
Los jesuitas representaron textualmente la escena del martirio con el fin de legitimar el trabajo 
misionero de la Compañía a nivel global. El martirio se representa en los textos fundacionales de 
la Iglesia y de la Compañía de Jesús como una forma de servir a Dios. Maureen Ahem analiza la 
representación textual de tres figuras icónicas de martirio en el contexto del noreste de la Nueva 
España en el Siglo XVII. Andrés Pérez de Ribas en su Historia de los triunfos de nuestra Santa 
Fee (1645) utiliza una estrategia visual, siguiendo el análisis de Ahem, para representar las 
muertes santas, del mismo modo en que se representa a los mártires retablos con un fin didáctico 
y ejemplar. La escena del martirio es una de las imágenes predilectas de los jesuitas para las 
ornamentaciones arquitectónicas. La narrativa de Pérez de Ribas sigue la metodología de 
recolectar casos ejemplares de fuentes testimoniales, siguiendo la estructura legal de las actas de 
santos mártires en los reportes oficiales de juicios y ejecuciones (Ahem12). 
Pérez de Ribas recrea escenas de las llamadas “dichosas muertes” para que sirvan de 
modelos textuales para otras representaciones y para guiar la conducta de los misioneros. Para 
Ahem estas descripciones funcionan como iconos textuales, del mismo modo que los retablos y 
los altares de las iglesias que los jesuitas construían en la frontera y servían para promulgar la 
Imitatio Christi (12). Los tropos de la hagiografía se adaptaron a las narraciones de las acciones 
en la frontera del siglo XVII: “wherever Christianity encountered a frontier, it had need of 
martyrs” (Weinstein y Bell, citado por Ahem 12). Ahem analiza tres casos de mártires jesuitas: el 
del padre Gonzalo de Tapia, de la primera misión jesuita en Sinaloa, Julio Pascual y Manuel 
Rodríguez. La sucesión de imágenes de muertes en la Historia de Pérez de Ribas, produce un 
retablo textual de héroes mártires que legitiman los triunfos de la Compañía de Jesús en el 
noreste de la Nueva España (13). La figura del padre Gonzalo de Tapia funciona como un icono 
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textual que se replica en futuras representaciones de escenas de martirio. Los padres de la 
frontera del norte riegan con su sangre las tierras de gentiles de la misma manera que los 
misioneros mártires de la frontera más al sur del imperio español en América.  
La noción de frontera, por su parte, tiene múltiples significados en el contexto colonial y 
estos han sido ampliamente discutidos en relación a los diversos contextos fronterizos y 
periféricos de las Américas55. En mi trabajo comparto la línea de análisis planteado por José 
Rabasa en cuando la idea de frontera es una construcción discursiva imperial que tiene como 
finalidad instalar una visión ideologizada de un espacio determinado respondiendo a los intereses 
del imperio, la frontera, en términos de Rabasa, es: “a geographic area that was written about, 
imagined, and mapped from a colonizing perspective rather than a natural entity that was 
discovered, known, and charted” (21). La frontera es entonces una construcción discursiva y no 
una entidad que posee un estatuto ontológico fijo previo a su apropiación de parte del discurso 
colonial. La región que estudio en mi trabajo responde a una noción de frontera que denomino 
frontera interna, debido a que está marcando la división de un territorio dentro de una unidad 
administrativa, la Capitanía General de Chile. La Frontera del Biobío, estuvo marcada 
inicialmente por un accidente geográfico, el río con el mismo nombre pero, sobre todo, por las 
interacciones coloniales dentro de esta zona de contacto fronteriza. La región fronteriza de la 
Araucanía se definió, más allá de la marca imponente y natural del río, por las formas de 
territorialización de los sujetos coloniales que la habitaron. El espacio fue ocupado y 
resignificado al lado norte del río por los asentamientos españoles conformados por fuertes y 
residencias jesuitas y, al sur del río, por los grupos de indígenas mapuches que representaron una 
resistencia a los intentos de conquista español. El espacio fronterizo, tanto en Chile, como en 
Sonora y Baja California, como en la Amazonía y en la Pampa, es representado por el discurso 
                                                 
55 Ver nota 6 en capítulo, para una revisión bibliográfica del concepto en distintos contextos americanos coloniales.  
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colonial como un límite que si bien encuentra marcas naturales, tales como ríos y accidentes 
geográficos, significa, más bien, el límite del proyecto imperial. La frontera representa el miedo 
a lo desconocido, a lo indómito. Tanto el espacio como sus habitantes quieren ser poseídos por el 
discurso imperial, contenidos en cartografías con forma de mapas y relatos, dictados por 
discursos oídos y caminatas extenuantes que penetran el espacio más allá del mapa de lo 
poseído. Pese a su condición periférica dentro del discurso que así la representa, la frontera tiene 
un lugar central en el proyecto imperial. Es paradójico ver cómo el espacio marginal, ocupa de 
manera central la producción textual de los jesuitas en Chile. Tras una revisión, por ejemplo de 
las cartas anuas redactadas por los misioneros durante el siglo XVII, mientras le dedican de seis 
a quince líneas a las residencias en regiones al norte de la Frontera, a la hora de escribir el 
reporte de las residencias en la Araucanía, región del Biobío, la narración puede alcanzar 
fácilmente hasta 20 folios. El espacio fronterizo provoca la producción de discurso, mucho más 
que los espacios centrales. Es como si a través de la representación discursiva de lo no conocido, 
simbólicamente, se pudiera controlar, contener y finalmente poseer tanto el territorio como sus 
habitantes. El objeto de estudio de este capítulo es la manifestación de la masculinidad misionera 
en este espacio de difícil aprehensión que es la Frontera del Biobío.  
Sería imposible entender las estrategias de negociación y resistencia mapuche sin analizar 
el rol que los misioneros jesuitas jugaron como mediadores políticos en la Frontera del Biobío, 
así como lo hicieron en otras áreas del imperio español en América. En los bordes del imperio, la 
lógica de una conquista militarizada no fue efectiva, de la manera en que fue en sociedades 
políticamente y socialmente organizadas de manera vertical, como las del Imperio Inca o la 
cultura azteca. Parece ser que en estas sociedades altamente organizadas el método imperial de 
conquista fue mucho más efectivo que en los márgenes de estos imperios pre-hispánicos. 
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Paradójicamente, las áreas periféricas representaron un mayor desafío para la empresa colonial 
española. La habilidad de los jesuitas de entender las dinámicas socioculturales locales y adaptar 
sus estrategias a ellas fue una práctica global de la Compañía. Su capacidad de adaptarse a 
distintos contextos transformando sus estrategias, es bien conocida. Esta adaptabilidad fue 
funcional a los intentos coloniales a los márgenes del imperio. En este sentido, las áreas 
periféricas adquirieron un significado doble para la Corona; fueron espacios que 
simultáneamente inspiraron deseo y miedo y, por esto, representaron una razón para las 
ansiedades imperiales que debían ser controladas a través de las formas más variadas.  
En el contexto de la Frontera del río Biobío, los jesuitas sirvieron como embajadores del 
Rey, traductores, y como mediadores políticos. Este rol múltiple se debió a la capacidad de los 
jesuitas de adaptarse a contextos diferentes así como a las condiciones geopolíticas locales del 
Chile colonial. Desde su fundación en 1540, los jesuitas se concibieron como una orden 
apostólica con la misión de mejor server a Dios en todos los rincones  del mundo. Es en el 
contexto de esta tradición global de las misiones jesuitas que su trabajo en Chile a fines del siglo 
XVI se inscribió. Por otro lado, la así llamada, manera jesuita de hacer las cosas, siguiendo la 
frase de John O’Malley, también se sostuvo en la formación de una estructura corporativa 
altamente organizada que funcionó globalmente pero que, al mismo tiempo, permitió—y 
exigió—de parte de sus miembros que fueran sujetos independientes, listos para reaccionar, 
usando sus propios criterios, a nuevos contextos. Esta adaptabilidad fue replicada en una red 
internacional y facilitó a los miembros de la Compañía la creación de estrategias que funcionaron 
exitosamente en la Frontera del Biobío. En este sentido, los jesuitas fueron capaces de responder 
a circunstancias locales de Chile sin precedentes, así como a sus habitantes, como ninguna otra 
orden religiosa o intento militar lo hizo.  
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Los jesuitas produjeron narrativas en las cuales se representó su llegada a Chile dentro de 
un marco providencialista, como un acto de la voluntad de Dios. La descripción de milagros y, 
aún más importante, la descripción de escenas de martirios eran altamente controladas por la 
Iglesia Católica, especialmente durante el siglo XVII. Múltiples casos ejemplares de milagros y 
hagiografías eran producidas de manera prolífera en la Nueva España y en el virreinato del Perú. 
Como respuesta a este fenómeno cultural criollo, la Iglesia se negó a reconocer como legítimo 
ninguno de esto milagros sin antes realizar un detallado escrutinio del caso56. En Chile, Alonso 
de Ovalle respondió estratégicamente a esta restricción en su Histórica relación del Reino de 
Chile, escrita en Roma y publicada en 1646, produciendo una narrativa de segunda mano; 
transcribiendo testimonios de otros misioneros y de fuentes orales indígenas. Ovalle también 
complementó estas narrativas de milagros con una serie de grabados de autoría desconocida, con 
el fin de mejor ilustrar las escenas para la mirada europea.  
La producción textual del trabajo misionero jesuita fue inaugurado por Luis de Valdivia, 
quien llegó a Chile en el año 1593 y creó la así llamada Guerra Defensiva. Con su trabajo 
inauguró los estudios de la cultura mapuche, sus creencias y su idioma, el mapudungun. Su 
legado fue seguido a mediados del siglo XVII por Alonso de Ovalle y Diego Rosales. La 
escritura jesuita en esta área periférica del imperio español en América respondió a una variedad 
de formas retóricas. En el contexto de una narrativa providencialista, una estrategia literaria en la 
que todas las acciones narradas se inscriben en un plan divino, analizo una escena de martirio 
que funciona como centro dentro del imaginario de la masculinidad misionera del discurso 
jesuita en Chile.  
                                                 
56 Para un análisis de la producción textual del cuerpo santo en el contexto conventual de la Nueva España, ver el 
prólogo de Margo Glantz al Paraiso Occidental  de Carlos de Sigüenza y Góngora.  
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A pesar de que los jesuitas fueron la última orden religiosa en llegar a Chile, a fines del 
siglo XVI, rápidamente obtuvieron el favor del Rey y de los virreyes del Perú. Este apoyo en las 
altas esferas del poder imperial, no fue replicado por las autoridades locales y, muy por el 
contrario, el proyecto jesuita fue recibido con mucha resistencia de parte de las autoridades y de 
los vecinos de las ciudades más centrales dentro de la estructura administrativa de la Capitanía 
General, como son Concepción en la Frontera, y Santiago, actual capital de Chile. La propuesta 
jesuita sobrepasó los límites evangelizadores con creces, pasando a llevar con esto los 
estamentos administrativos locales y afectando las dinámicas comerciales asociadas a la guerra, a 
los saqueos y toma de cautivos con que constantemente los españoles ultrajaban al pueblo 
mapuche. Por otro lado, las órdenes religiosas que llegaron primero a Chile a mediados del siglo 
XVI: los mercedarios, junto a Pedro de Valdivia a mediados de siglo; los franciscanos, entre los 
años 1551 a 1552 y, los dominicos, en el año 1552, se sentían desplazadas por las prácticas 
evangelizadoras de los jesuitas, que se legitimaban desde la Corte y el Virreinato del Perú con 
poderes representativos inusitados. Así vimos en el capítulo anterior, cómo Luis de Valdivia 
actuaba como emisario directo del Rey en Chile en los contactos con los indígenas, desplazando 
a los gobernadores y otras autoridades locales. La presencia de los jesuitas en Chile despertaba 
ansiedades tanto en la iglesia como en la sociedad laica. Es ante esta resistencia, que los jesuitas 
desarrollan una narrativa providencialista que legitima sus estrategias y proyectos dentro de un 
plan de orden divino, irrefutable desde el criterio humano y mucho menos desde uno dominado 
por intereses y pugnas de poder. 
 Las dinámicas evangelizadoras de la Compañía en Chile siguieron modelos 
institucionales que se adaptaban a nivel global. En el caso específico de América, el modelo de 
evangelización propuesto por José de Acosta en su De procuranda indorum salute (1588) —
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manual para las misiones jesuitas entre comunidades indígenas—, el saber tiene un lugar central. 
El dominio de un conocimiento específico era requerido del lado del sujeto evangelizador; la 
adquisición y aprendizaje de las lenguas de los indígenas era esencial para el ejercicio de la 
empresa misionera. El saber, nuevamente, y el dominio de la letra son rasgos distintivos de la 
masculinidad jesuita. En el contexto de las misiones evangelizadoras en Chile, el dominar o no la 
lengua de los mapuches, significó la idoneidad o falta de esta para desempeñarse como 
misionero entre las comunidades indígenas tanto en las ciudades como en las zonas periféricas, 
como la Frontera de la Araucanía. Dominar la lengua del indígena significaba el éxito de la labor 
evangelizadora entre los nativos, en palabras de Valdivia: “y aprendí y ejercité las lenguas que 
allí corren e hice Artes por donde los demás las aprendiesen” (citado por Díaz Blanco 50). 
Valdivia representa el aprendizaje de la lengua indígena dentro de la retórica del servicio57. Los 
esfuerzos asociados a su estudio, así como a la producción de una gramática para la educación de 
nuevos misioneros es parte de los sacrificios y servicios que les presta a Dios y al Rey. La 
adquisición de un conocimiento específico así como su transmisión y circulación a través de la 
enseñanza y la publicación se enmarca en un actuar que se inscribe dentro de lo que O’Malley 
describe como la manera jesuita que logra diferenciar a los miembros de la orden en Chile en 
oposición a franciscanos y dominicos, quienes no aprendieron la lengua nativa y por lo tanto, se 
vieron incapaces de evangelizar a los indígenas de la forma en que los jesuitas sí podían58. El 
                                                 
57 Luis de Valdivia aprendió el mapudungun y escribió los primeros trabajos sobre la lengua mapuche en Chile: Arte 
y gramática general de la lengua que corre en todo el Reyno de Chile (1606) y Sermón en lengua de Chile: de los 
mysterios de nuestra santa fe catholica, para predicarla a los indios infieles del reyno de Chile, dividido en nueve 
partes pequeñas, acomodadas a su capacidad impreso en Valladolid en 1621. En el siglo XVIII se publicaron dos 
volúmenes, una nueva gramática de la lengua mapuche escrita por Andrés Febres en 1765 y Chilidugu de Bernardo 
de Havestad, texto con traducciones del latín al mapudungun. También incorpora un apartado con partituras de 
canciones religiosas en mapudungún. Los tres textos fundacionales de los estudios del mapudungun fueron 
producidos, entonces, por jesuitas.   
58 La pregunta sobre el modo jesuita de hacer las cosas: “There is a Jesuit way of proceeding?”(xv), encabeza la 
introducción al volumen, así como sus artículos compilados en The Jesuits: Cultures, Sciences and the Arts (1540-
1773), editado por John O’ Malley SJ, Gauvin Alexander Bailey, Steven J. Harris y T. Frank Kennedy SJ:  
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dominio de este conocimiento, entonces, sirvió como elemento legitimador de la labor jesuita en 
Chile. Saber la lengua nativa marca a un sujeto determinado como capaz para desempeñarse 
como buen misionero. Es esta adquisición y posesión de un saber específico uno de los 
elementos centrales que define las tensiones entre las distintas órdenes religiosas que 
pretendieron el control de las misiones evangelizadoras entre las diversas comunidades mapuche.  
Luis Valdivia relata la importancia de contar con misioneros que dominen la lengua 
nativa en numerosas ocasiones a través de su gran producción epistolar. En su relación al Padre 
General Claudio Acquaviva de los sucesos ocurridos del 13 de mayo de 1612 al 01 de noviembre 
de 1613, señala: “A 21 de mayo se partió el dicho padre al estado de Arauco con vn compañero, 
dexando los demás de sus compañeros en la Concepción ocupados en aprender la lengua de los 
indios de Chile, para lo qual auían llegado dos padres del colegio de Santiago muy buenos 
lenguas, que se la quedaban enseñando” (256 Valdivia, el destacado es mío). Más adelante en la 
misma memoria señala que las provisiones dadas por el Rey Felipe III a Luis de Valdivia para 
que negociara la paz en su nombre con los indios habían sido traducidas al mapudungun: 
“auiendo gastado ora y media en leerles las prouisiones de Su Majestad traduçidas en la lengua 
de Chile, consistieron en ellas Anganamón y don Juan Vncheurbe, diciendo que las publicarían a 
los demás ausentes” (Valdivia 259). De esta manera, los misioneros jesuitas se representan como 
más idóneos que los misioneros de otras órdenes religiosas para evangelizar a los nativos porque 
son capaces de funcionar como verdaderos mediadores políticos en el conflicto bélico con sus 
traducciones de las provisiones reales, cumplen la labor de lenguas de la corte en territorio 
mapuche. 
El dominio de la lengua Mapuche así como su difusión ocuparon un lugar central en el 
quehacer de Valdivia, así lo expresa en esta carta en la que describe el tiempo que destinó para 
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enseñarle mapudungun a los misioneros que solicita: “y lo 2º que el Consejo me de ocho 
religiosos para que me ayuden en las provincias de Arauco, Tucapel y Catiray y las demás que 
vayan conmigo para que en el camino les enseñe la lengua y puedan allá de hoy en un año ser 
obreros” (Valdivia 108). Junto al aprendizaje de la lengua, su preocupación por la formación 
intelectual estuvo presente desde sus primeras funciones como Rector del Colegio de San Miguel 
de Santiago —primer colegio jesuita en Chile— hasta sus labores misioneras y mediadoras en la 
zona fronteriza: “Y yo he menester licencia para cuatro toneladas en que he de llevar mis libros y 
las demás cosas necesarias que allá hemos menester para el fin a que vamos” (Valdivia 108)—la 
palabra toneladas en la cita se refiere más bien a contenedores, toneles, y no a una medida de 
peso. Tanto en su preocupación para encontrar las condiciones materiales para enseñarles 
mapudungun a los misioneros, así como en su solicitud de libros “necesarios para el fin al que 
vamos” se evidencia textualmente la centralidad de la educación y el conocimiento en la 
definición de una labor y una identidad jesuita misionera en los márgenes septentrionales de la 
colonia española en América. La incursión en asuntos del siglo de parte de los misioneros se 
incorporó en el discurso jesuita como una manera necesaria específica al contexto doblemente 
fronterizo marcado, por un lado, por la condición marginal política y geográfica de Chile, así 
como lo que denominé frontera interna de la Capitanía General de Chile, espacio definido por la 
resistencia mapuche a la empresa colonial y a la labor misionera jesuita. Dentro de los elementos 
que definen la identidad misionera jesuita fronteriza propongo como elemento central la 
manifestación de una masculinidad religiosa que respondió a los aspectos locales geopolíticos, 
así como a los modos de resistencia mapuche. Como consecuencia de los encuentros fronterizos, 
ambas partes sufrieron modificaciones que transformaron sus prácticas religiosas y culturales. 
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Dentro de este contexto de encuentro colonial, surge esta expresión local de una masculinidad 
religiosa misionera. 
Misionando en la Frontera: el martirio al centro de la performance de masculinidad 
 
“lo anduve todo, prediqué y entendí las cosas de allá [Chile], me pareció 
conveniente escribir lo que se me ofreciese para no meterme en cosas 
ajenas de mi profesión, como son las que tocan a gobierno, sino 
solamente en las que la consciencia me obligase . . . [para que] vistas 
primero por mis superiores y corregidas, se diesen al señor virrey”  
(Luis de Valdivia, “Memorial a Luis de Velasco y el conde de Monterrey”, 
Lima, 1604, 85). 
 
Las Constituciones de la Compañía de Jesús señalan la obligación de sus miembros de 
abstenerse de participar de asuntos seculares. Sin embargo, en otros textos fundacionales de la 
orden vemos señalado un constate aviso y llamado a actuar según la conciencia individual, 
respetando con esto tanto las diversidad de sus miembros como la variedad de contextos en que 
los jesuitas ofrecieran su labor evangélica. Steven J. Harris señala que la producción de 
conocimiento y quehacer de los jesuitas alrededor del mundo respondía a una forma corporativa 
y organizada de viajar, así la orden jesuita era concebida por su fundador como una orden 
itinerante. El jesuita estaba, de esta manera, llamado por el cuarto voto a viajar más allá de los 
límites seguros del espacio jesuita (Harris 217). En el viaje el jesuita se encontraba solo y al 
mismo tiempo debía responder a una forma institucional, Harris señala que: “leaving the Jesuit 
missionary to his own wits and initiative in fulfilling what he judged to be the best tactics for 
accomplished corporate goals. We see this obligation to react constructively to local 
contingencies” (217). Y es precisamente respondiendo a esta conciencia individual es que el 
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padre Luis de Valdivia se involucra profundamente en los asuntos políticos y económicos de la 
Capitanía General de Chile.  
Por otro lado, si bien la labor apostólica de la orden se encuentra señalada en los 
documentos fundacionales, la labor educativa pasó a formar parte constitutiva de lo que se puede 
denominar una identidad jesuita, una manera jesuita. En la producción escritural de Luis de 
Valdivia los elementos de flexibilidad y obediencia se ven un tenso equilibrio, en constante 
riesgo de colapsar. La difícil conjunción del principio evangelizador con el actuar político para el 
imaginario misionero jesuita se encuentran resueltos en la producción epistolar de Luis de 
Valdivia, en la descripción de su proyecto de Guerra Defensiva y en los medios necesarios para 
implementarla como son el aprendizaje del mapudungun, lengua mapuche, y el entendimiento de 
las estructuras sociales, culturales y religiosas preexistentes a la llegada de los españoles a Chile. 
Dentro de los múltiples aspectos que definen la identidad religiosa del jesuita, como son la 
obediencia, la formación retórica, la capacidad de adaptación a contextos nuevos y la conciencia 
y compromiso de pertenecer a una comunidad global, me dedico en esta sección al análisis de un 
aspecto específico, la manifestación de una masculinidad religiosa propia del misionero. Esta 
masculinidad se expresó de una forma particular que respondió a los aspectos locales del 
contexto periférico de Chile y, más específicamente, a las condiciones geopolíticas específicas de 
la Frontera del Biobío, así como a las interacciones con las comunidades indígenas mapuches 
que la habitaban.  
Es posible reconstruir la base de esta masculinidad a través de la lectura de textos 
fundacionales de la orden: Los ejercicios Espirituales, la Autobiografía de Ignacio de Loyola y 
las Constituciones de la Compañía de Jesús. El conocimiento, su adquisición y divulgación, es 
un elemento que atraviesa todos estos textos y se constituye como un pilar de la identidad jesuita 
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y, en extenso, de la identidad masculina. La masculinidades hegemónicas del período y en 
específico, la masculinidad jesuita se construye sobre la base del a la razón, debido a que rasgo 
separa al hombre, dentro de los discursos de la época, de sujetos inferiores, de los otros. La razón 
es lo que hace al hombre. Es la razón, y con ella la moderación y templanza, lo que diferencia al 
hombre de su opuesto, la mujer, de la manera en que ha sido definida culturalmente dentro de los 
parámetros del discurso patriarcal.  
El fundador de la Compañía de Jesús, Ignacio de Loyola, da un lugar central a la 
educación en su Autobiografía. En ella describe su propio proceso formativo que comienza en 
España y que se consolida en sus estudios superiores en la Universidad de París. La importancia 
dada a la formación intelectual en la autobiografía de su fundador sienta las bases para el rol que 
ocupa la educación en la Compañía de Jesús. La Autobiografía de  Loyola representa los 
cimientos de una masculinidad religiosa específicamente jesuita en la medida es que es un texto 
ejemplar, un relato de tinte hagiográfico en el cual se construye de manera alegórica el proceso 
de conversión. Los núcleos narrativos de la autobiografía de Loyola crean la imagen de un 
camino que reproduce todos los hitos asociados a la vida de un santo. La ejemplaridad del texto 
de Loyola está dada no solo en los contenidos de su narración dictada, sino también en la forma 
que el texto es producido. Loyola, enseña de manera ejemplar uno de los pilares fundamentales 
de la subjetividad jesuita, la humildad. Según la lectura de Marjorie Boyle, el acto mismo del 
procedo se escritura de la autobiografía representa performáticamente la humildad. Loyala se 
resiste a escribir la autobiografía que tan encarecidamente le han solicitado que escriba, por 
temor a la auto-celebración y vanagloria, que ve como un pecado de vanidad y falta de humildad. 
El santo retrasa el proceso de escritura, enfatizando la importancia de la prudencia y humildad, 
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elementos constitutivos de una masculinidad religiosa. Este acto inaugural de una masculinidad 
religiosa encuentra su base en la estructura retórica de los Ejercicios espirituales.  
Este libro seminal fue escrito antes de la fundación de la orden por Ignacio de Loyola y 
da cuenta de su proceso de conversión y a la vez da un estructurado modelo que sirve como base 
para la espiritualidad jesuita. Los ejercicios que realiza el practicante están organizados en torno 
a una serie de prácticas y rituales que se realizan de manera repetitiva, al modo de secuencias 
precedidas por una serie de rezos y representaciones visuales e imágenes, que el practicante debe 
ser capaz de elaborar en su mente con el fin de moverlo a un estado espiritual que le permita 
mejor servir a Dios, ad maiorem Dei gloriam, como el lema de la Compañía dicta. La capacidad 
de elaborar imágenes a través del dominio de la retórica, tienen un lugar central en el modelo 
educativo de la orden y en la subjetividad jesuita. Las imágenes resultan necesarias para la 
adquisición del conocimiento y, por sobre todo, para su divulgación; la capacidad de crear por 
medio de una clara y controlada retórica imágenes que provoquen la empatía de la audiencia, ya 
sea en un contexto oral (en la sala de clases o en la prédica) o escrito, tienen un alto valor 
performático. Según la retórica clásica, es a través de los ojos por donde percibimos de manera 
más precisa los objetos de la realidad que nos rodea.  
El cuerpo mismo de los misioneros se constituye como un espacio en el cual tiene lugar 
un aparato ideológico que se busca transmitir, un archivo determinado. El cuerpo del misionero 
entonces no puede ser entendido como el cuerpo de un individuo, privado, es un cuerpo que 
representa, de manera sinecdótica el cuerpo corporativo de la iglesia y de esta manera es un 
espacio público también. En este sentido el cuerpo del misionero es un cuerpo ejemplar, en él se 
representan de manera performática un aparato ideológico que se busca transmitir. Es por esto 
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que la muerte de los misioneros resulta tan significativa en el discurso jesuita. El cuerpo que 
muere y se sacrifica, ritualmente es el cuerpo de Cristo.  
Este modo de representación tiene su lugar de enunciación en un nuevo contexto radical, 
el Nuevo Mundo, donde todo el aparato material de la Iglesia estaba ausente. La falta de 
estructura creó una nueva necesidad para la extensión de esta iglesia y, como resultado, la 
pobreza de la iglesia misionera definió un nuevo perfil institucional. La presencia masiva de la 
corporeidad misionera reemplazó la falta de materialidad metropolitana. Como argumenta Mario 
Cesareo, el cuerpo se convierte en el edificio institucional por excelencia (17-18). La muerte de 
los misioneros en los márgenes del imperio español en América hizo que la iglesia estuviera 
presente en el vacío del territorio pagano. El acto de morir misionando se convirtió en un acto 
performativo en la producción discursiva jesuita del siglo XVII, de manera global. 
Representaciones textuales de la muerte santa también tuvieron lugar en China, Japón, Europa y 
en las Américas. 
La escena del martirio de Elicura es el relato que cristaliza el tópico de la muerte santa en 
los márgenes del dominio imperial en Chile. Así, la muerte de los tres misioneros ocurrida en 
Elicura al año de 1612 transita por una serie de avatares textuales para alcanzar su versión más 
acabada en la historia de Alonso de Ovalle en 1646. La primera versión es la de Luis de 
Valdivia, en la que sin mayores detalles se relata la muerte de los misioneros con un tono 
dominado por el desencanto y la pena, para luego evolucionar en la ficción fundacional de la 
labor misionera jesuita en Chile. Los relatos transforman progresivamente el evento del martirio 
de Elicura desde el hito desnudo a uno providencial que sitúa en estos cuerpos martirizados el 
inicio de una etapa de salvación, paz y éxito misionero antecedida y orquestada por una serie de 
milagros y portentos que Ovalle sitúa estratégicamente en su Histórica relación al modo de una 
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obertura en la trágica ópera de la muerte de los tres mártires de la misión evangelizadora en tierra 
de mapuches.  
De la persecución al martirio: Formas de imitatio Christi en la expresión de la masculinidad 
misionera en la Frontera del Biobío 
 
Como antesala del martirio de Elicura, en la producción escritural jesuita en los confines 
septentrionales de la Capitanía General de Chile, se elabora un discurso determinado por dos 
patrones: el de la persecución y el sacrificio; el tono es instalado por Luis de Valdivia. En sus 
múltiples cartas e informes podemos observar que su trabajo misional se enmarca dentro de los 
parámetros de los servicios y sacrificios de un religioso ejemplar que lucha contra fuerzas que se 
oponen a sus fines píos. Valdivia funciona como el paradigma de la masculinidad misionera en 
Chile y de manera funcional a este modelo se oponen, a nivel discursivo, las fuerzas que se 
resisten y critican tanto a su modo de operar como a su figura. Hasta bien avanzado el siglo XIX, 
las polémicas en torno al padre Luis de Valdivia son interpretadas de parte de los jesuitas como 
un ataque a la orden. Luis de Valdivia personifica la institución jesuita en sus acciones en 
Chile59. La producción textual de Valdivia responde a los cánones requeridos por un miembro de 
la Compañía en cuanto al dominio de una retórica específica. En este caso, el tópico de la 
persecución es representado como un sacrificio dentro del marco de una retórica religiosa que 
tiene su base en la persecución de Cristo y que luego informó la producción de relatos 
hagiográficos que típicamente representan a un hombre o mujer santo que busca servir a Dios 
como único móvil de vida. Sin embargo, dentro de esta retórica, este principio pío es 
constantemente puesto a prueba por los vicios del mundo. La persecución, forma parte central en 
la producción escritural jesuita de manera global. Los misioneros de la orden fueron perseguidos, 




torturados y martirizados en prácticamente todos los lugares donde se desempeñaron en sus 
labores60.  
En el contexto específico de Chile, los múltiples rechazos a los cuales se enfrentaron 
respondieron, la mayor parte del tiempo, a ansiedades de otros grupos religiosos que buscaban 
legitimarse y gozar del prestigio y poder que los jesuitas ostentaban en los más variados 
contextos dentro de Europa y fuera de ella61. Constantes persecuciones y ataques a la labor 
jesuita quedan registrados en las más variadas formas textuales. Esta crítica se incorpora dentro 
de la retórica jesuita como un sacrificio necesario para mejor servir a las almas y a Dios. El 
paradigma del modelo del justo perseguido encuentra lugar en la figura de Cristo, quien fuera 
perseguido, criticado y finalmente crucificado. Siguiendo este modelo, el sacrificio alcanza un 
lugar preferencial y alcanza su máxima expresión en las representaciones del martirio dentro del 
imaginario discursivo en torno a la masculinidad misionera. Como indica José Manuel Díaz 
Blanco: “En tal sentido, el martirio suponía la cúspide de sus aspiraciones” (57). Los 
sufrimientos, tanto del cuerpo como del alma, según el modelo prescrito por Ignacio de Loyola 
en sus Ejercicios Espirituales, preparan para la santidad. Tanto las crítica a los fracasos de sus 
estrategias evangelizadoras, así como de los intentos de llegar a términos de paz con los líderes 
mapuches son incorporados en la producción textual jesuita en una estructura providencialista, 
como necesarios pasos para la salvación. La máxima expresión de esta retórica se manifiesta en 
las variadas formas de representación que tuvo el martirio de Elicura y que en términos de 
Valdivia favorecen la deseada pacificación de la Araucanía a través de medios apostólicos y no 
                                                 
60 José Manuel Díaz Blanco analiza las discusiones en torno a la polémica figura de Luis de Valdiva en, “Una 
diatriba historiográfica en torno al padre Luis de Valdivia”.  
61 La noción de “ansiedad masculina” ha sido desarrollada por Mark Breitenberg en su libro, Anxious Masculinity in 
Early Modern England. En él se analiza la fuerza que tienen el sentimiento de ansiedad en la producción de signos 
visibles de ostentación de una masculinidad hegemónica. 
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de guerra. En una misiva dirigida al rey Felipe III desde el Fuerte de Buena Esperanza, fechada 
el 20 de Febrero de 1613, Valdivia sostiene:  
agradado nuestro Señor del sacrificio que estos santos padres han hecho a su 
divina Majestad, los ha de castigar con su mano poderosa o ha de mudar los 
ánimos destos bárbaros, queriendo Su Majestad más que se derrame sangre de 
varones tan apostólicos y riegue aquella tierra para que se coja el fruto que se 
desea y no la sangre de españoles con guerra, porque de esta manera a rendido la 
divina Majestad las naciones bárbaras, derramándose la sangre de bárbaros 
apostólicos  y ganando por uno mil. (188) 
Pese a que Valdivia elabora un relato para ser leído por el Rey en el que la muerte de los 
misioneros se presenta como algo necesario y hasta positivo, en su condición providencial, en el 
contexto local la reacción que se tiene frente al suceso está lejos de ser positiva, y más bien 
funciona como un elemento central para la crítica del proyecto jesuita en la Frontera. En una 
carta dirigida al provincial del Perú, enviada desde la ciudad de Concepción, fechada el 3 de 
septiembre de 1613, nueve meses después del martirio de Elicura, Valdivia explica cómo ha 
perdido el apoyo del gobernador: “Después de la muerte de los padres, el señor Presidente se 
declaró por contrario a estos medios, hablando y escribiendo contra ellos públicamente con sola 
la ocasión de la dicha muerte con contarle a su señoría por las relaciones que dan todos los indios 
que sólo Anganamon por su pasión fue el perturbador” (229-230, el destacado es mío). Junto a 
esta desaprobación viene un generalizado desprestigio de la figura de Valdivia y, en 
consecuencia, de la Compañía. Una serie de acusaciones y falsos testimonios se levantan contra 
él y se vuelve una de las figuras más polémicas de la sociedad chilena del siglo diecisiete. En el 
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siguiente relato incluso se lo acusa de robar una carta del gobernador dirigida al rey, en la que se 
cuestionaba el quehacer jesuita en la Frontera:  
Otro testimonio me levantó un correo de Santiago de que yo le había tomado un 
pliego del señor Presidente para el Rey y corrió esta voz por todo el Reino y llevó 
el fraile testimonio de ella y el señor Presidente no dio pliego ninguno aquel 
correo para el Rey y assí mandó que lo predicase un predicador en el púlpito y se 
le ha pedido testimonio de esto y lo ha ofrecido, más no lo ha dado hasta que el 
mismo correo remordida la conciencia ante un escribano y cuatro testigos en la 
ciudad de Santiago declaró haberme levantado testimonio y que lo hizo por salirse 
del reino” (Valdivia 231).  
Al final del pasaje citado podemos ver que la acusación de robo se prueba falsa. Sin embargo, 
esta anécdota nos ayuda a entender el grado de exposición al que se veía enfrentado Valdivia. La 
persona que lo acusa del robo, toma ventaja de esta exposición y la utiliza para encontrar una 
justificación para salir de Chile. En múltiples ocasiones y con distintos destinatarios Valdivia se 
queja amargamente de estas acusaciones. En ellas hace referencia a un fraile franciscano como 
embajador de dichas críticas que incluso llegara a viajar a España para presentarlas en la Corona:  
Aquí me han lebantado mil testimonios y escrito todo el mundo contra mí con 
Pedro Cortés y el frayle que fueron a la Corte hasta levantarme los mismos con 
quien yo auía hecho una informaçión auténtica en Paicauí acerca del estado de la 
tierra (por auer ellos salido de la tierra de guerra), que auía sido falso lo que yo 
auténticamente auerigüé . . . declararon aquí que yo auía compuesto algunas cosas 
de mi cabeça y otras cosas indignas de mi presunçión y con ser tan grande 
falçedad, no acaua el Gobernador de sentençiar el pleyto. (245) 
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El aludido viaje a la Corte de un fraile franciscano y Pedro Cortés efectivamente se realizó con la 
intención de desprestigiar el proyecto de Guerra Defensiva en general y la figura del padre Luis 
de Valdivia, en específico. El argumento que se quiere exponer en la Corte tiene relación con los 
supuestos falsos reportes que enviara Luis de Valdivia sobre el avance de la pacificación de los 
territorios mapuches y de las misiones jesuitas en el contexto de la  Guerra Defensiva. La 
posición de la masculinidad jesuita dentro de las estructuras de poder de la sociedad chilena 
colonial era constantemente desafiada, como vemos en las citas anteriores, por miembros de 
otras órdenes religiosas y de las autoridades locales. 
 Haciendo uso de las bien cultivadas relaciones en las esferas del poder, tal como el 
fundador de la orden hiciera en Roma a mediados del siglo XVI, Luis de Valdivia no se defiende 
solo de las críticas y pide ayuda haciendo uso de su red de contactos en la Corte. En una misiva 
enviada a su hermano solicita que le entregue una copia abierta de su carta a la esposa del duque 
de Lerma, una de las figuras más influyentes de la corte: “La que va con ésta auierta para el 
señor duque de Lerma vea vuestra reverencia y la muestre a mi señora la condesa de Lemos 
dándole un recado de mi parte y suplicándole la dé de la suya al señor duque de Lerma ayudando 
a este negocio como siempre nos hizo su excelencia merced” (Valdivia 246). En otra carta 
enviada directamente al duque de Lerma desde la ciudad de Concepción, fechada el 13 de 
septiembre de 1613, Valdivia critica duramente a quienes abogan por el retorno de la guerra 
ofensiva: “Para un Pedro Cortés que ha ydo a España pidiendo guerra con los fundamentos tan 
flacos y con peticiones tan ridículas como vuestra excelencia verá” (249). Sus reclamos alcanzan 
hasta el gobernador de ese entonces, Alonso de Ribera, quien en un comienzo apoyara el 
establecimiento de la Guerra Defensiva pero que con la muerte de los tres misioneros le quitara 
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su apoyo de manera radical. Valdivia se refiere a los argumentos del gobernador de la siguiente 
manera:  
y todos sus motivos son sin fuerça, por ser sin tiempo su mudança tan presto y con 
la misma facilidad se torna a mudar cada día y así después que acaué las paçes 
que van ofreciendo los indios, ha titubeado y como está ya enpenado en auerse 
declarado, procura esforçar y esaxerar en sus cartas y raçones qualquier ninería 
que aya en contra de cualquier ladrón que hurta cauallos. (249, el destacado es 
mío) 
En el fragmento recién citado, Valdivia acusa al gobernador no sólo de no tener argumentos 
suficientes para criticar la Guerra Defensiva, si no, y de mayor gravedad, lo acusa de no poseer 
constancia y de cambiar de opinión de manera infantil “titubeando” aludiendo a cualquier 
“ninería”, un ataque directo a su masculinidad y autoridad como gobernador y, al mismo tiempo, 
una desestimación a los ataques y boicots de Anganamón para la tranquila celebración de los 
parlamentos entre españoles y mapuches.  
Otro blanco importante de la crítica de Valdivia es el obispado de Santiago y su decisión 
de aunar al obispado de Concepción, la ciudad más importante al norte de la Frontera de la 
Araucanía. Valdivia reclama la falta de idoneidad de religiosos de otras órdenes para desempeñar 
labores evangelizadas en la zona fronteriza. Los religiosos con que contaba el obispado de 
Santiago para el obispado de Concepción no poseían los conocimientos necesarios: “y dexa esta 
tierra del todo desanparada del remedio espirirual a cargo de dos clérigos que no sauen latín y de 
vida muy ancha, de que me es fuerça dar aviso a vuestra excelencia” (Valdivia 252, el destacado 
es mío). Para Valdivia, la tierra queda sin remedio espiritual porque los religiosos a cargo de ella 
no saben latín. Nuevamente la capacidad de llevar a cabo con éxito una labor religiosa va de la 
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mano con la posesión de un conocimiento específico. Como bien demuestra Stephanie Kirk en su 
libro Sor Juana Inés de la Cruz and the Gender Politics of Knowledge in Colonial Mexico, el 
conocimiento del latín es una de las marcas de masculinidad hegemónica en la sociedad 
novohispana: “The possession of Latinate skills was, moreover, intricately linked to institutional 
power and thus, owing to the practices of gender exclusion, a clearly masculine identity” (83). 
Valdivia destaca los rasgos de una masculinidad jesuita señalando la falta de esta habilidad, 
central para los sujetos que pretendían representar una masculinidad hegemónica, en los 
miembros de otras órdenes religiosas.  
Trato aparte merecen los reclamos a miembros de la orden franciscana con quienes los 
jesuitas se encontraron en constantes pugnas de poder desde la temprana colonia. En el siguiente 
fragmento Valdivia hace uso de un apelativo peyorativo para referirse a un franciscano que había 
llegado recientemente a Chile. Lo desestima como un sujeto que no posee la idoneidad ni el 
derecho moral de inmiscuirse en los asuntos del Nuevo Mundo, llamándolo despectivamente 
“chapetón”62: 
Vn frayle de San Francisco, chapetón acauado de llegar de España a costa de Su 
Majestad, le hicieron guardián en Santiago . . .Él tubo gana de boluerse; luego que 
llegó tomó por capa predicar atrevidamente contra estos medios y haçerse parte de 
los vecinos en los del servicio personal. Diose quenta al señor Virrey, el qual 
mandó se le enbarcase para que le catigasen sus superiores y el Santo Ofiçio 
también envió ataxar estas liuertades. (251) 
                                                 
62 Para una revisión del sentido peyorativo del vocativo “chapetón” en el siglo XVII resulta iluminador el trabajo 
introductorio al volumen compilado por Juan Vitulli y David Solodkow, Poéticas de lo criollo. La transformación 
del concepto “criollo” en las letras hispanoamericanas. En este se detalla el origen y transformación del concepto a 
lo largo de la colonia; el “chapetón” ocupa un lugar inferior al del criollo en el mapa social del siglo XVII. Si bien 
Luis de Valdivia no era criollo, llevaba decenios en territorio americano. 
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Junto al apelativo peyorativo de “chapetón” Valdivia acusa al fraile de ocasionar gastos 
innecesarios a su Majestad, tema muy polémico en este período, debido a que uno de los 
mayores argumentos utilizados por los defensores de una estrategia de carácter defensivo para 
dar resolución al conflicto de Arauco era el gran gasto que ocasionaba una guerra de carácter 
ofensivo a la Corona. De esta manera, el fraile genera aún más gastos en un contexto ya 
empobrecido. Por otro lado, al parecer el fraile habría tomado partido por los intereses 
económicos de los vecinos de Santiago abogando por la mantención de la guerra ofensiva que 
aseguraba la toma de cautivos mapuches para el servicio personal de españoles y criollos. En esta 
acusación al fraile franciscano se encuentran contenidos dos de los argumentos económicos más 
fuertes para el cambio que buscaba instalar Valdivia. El fraile es acusado directamente ante la 
autoridad virreinal, que le prestaba su apoyo a Valdivia, y no al gobernador de Chile. Con este 
gesto, Valdivia nuevamente hace uso de sus contactos con autoridades por sobre la 
administración local. Resulta interesante notar que el Santo Oficio también toma parte de este 
asunto y llama al fraile a no usar dichas libertades. Libertades que se asocian con actividades que 
no se enmarcan dentro de su profesión. Siguiendo la misma lógica, el padre Luis de Valdivia 
también podía ser duramente criticado por no dedicarse a los asuntos evangélicos y estar 
constantemente ocupado en la economía y política de la Capitanía General de Chile. Sin 
embargo, en una cuidada articulación textual, la producción escritural jesuita incorpora la 
participación de Luis de Valdivia en asuntos políticos como la medida necesaria para mejor 
servir a Dios y no a los intereses mundanos de enriquecimiento a costa del abuso de los 
indígenas por parte de los encomenderos y vecinos de las ciudades del Chile colonial.  
 Como indiqué al principio de este apartado, la producción textual de los jesuitas en la 
Frontera de Chile se sostiene, principalmente, en dos fórmulas retóricas como medio de legitimar 
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su actuación evangelizadora en Chile: el motivo de la persecución y el martirio. Ambos hitos 
funcionan como elementos fundantes de las expresiones de una masculinidad misionera 
fronteriza.  
Como contrapunteo a la figura del cuerpo santo del mártir, se representa discursivamente 
la figura del cacique Anganamón. La documentación jesuita en torno a este cacique contiene un 
rico archivo textual en el que múltiples factores y contradicciones dan cuenta de la imposibilidad 
de representar lo que designo como la hipermasculinidad de Anganamón, en oposición a las 
expresiones de una masculinidad religiosa hegemónica. El uso de la figura del indígena como 
mecanismo retórico para enaltecer la figura del español se inaugura con la Araucana de Alonso 
de Ercilla, en el poema épico se utiliza la figura del indígena como una forma de enaltecer la 
figura del héroe épico español. Sin embargo, a diferencia de la representación europeizada de 
Ercilla del mapuche, los jesuitas no logran contener en un modelo retórico estable la figura del 
otro Anganamón. Al parecer, sus acciones y características desbordan los intentos de hacerlo 
calzar a los modelos preexistentes como el instaurado por Cristóbal Colón del buen salvaje, o del 
peligroso caníbal, que con sus cultos paganos adora al demonio; figura frecuentemente utilizada 
en relatos cronísticos a lo largo de las Américas y que por su extensión y amplio conocimiento 
no es necesario referir aquí. Anganamón es a la vez apasionado y sabio, fiel y engañoso. Su 
figura representa la materia prima para convertirse en el perfecto cristiano y a la vez despierta 
múltiples ansiedades y temores del lado de los españoles y misioneros. La figura de Anganamón 
cumple una función central en la narrativa en torno al martirio dentro del discurso jesuita. De 
manera paradigmática, esta vez, Anganamón es el salvaje, dominado por fuerzas demoniacas que 
interrumpe la misión evangelizadora de los misioneros. Anganamón se vuelve un instrumento 
del demonio en la representación de Valdivia, quitándole toda agencia y desestimando la 
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resistencia consciente del cacique para la defensa de su propio pueblo al afirmar que éste no 
considera el daño que hace a sus propias provincias actuando sin mesura y dominado por la furia. 
El indígena, en este sentido, transgrede uno de los aspectos centrales de la masculinidad 
hegemónica: la mesura. Su pasión hablaría de su debilidad y falta de templanza, tan preciada 
para la masculinidad religiosa.  
 En las primeras representaciones del cacique elaboradas por jesuitas, Valdivia intenta 
disminuir la importancia de su figura quitándole importancia a sus ataques y calificando sus 
estrategias como incidentes aislados que no representan al pueblo mapuche en su extensión, o 
como refería más arriba, llamándolas “niñerías”. Valdivia elige representarlo de esta manera en 
sus reportes y cartas para que la imagen de control y éxito de su gestión no se vea discutida por 
la presencia perturbadora del cacique. A principios del siglo XVII, Valdivia participó de una 
serie de negociaciones celebradas en pequeños parlamentos con una serie de comunidades 
cercanas a la Frontera del Biobío. En el contexto de estas negociaciones con los principales 
caciques de guerra de la Frontera, Luis de Valdivia cumplió la labor de embajador del rey y 
traductor de los documentos reales que portaba en su nombre al mapudungun, negociaciones en 
las que también formó parte Anganamón: “auiendo gastado ora y media en leerles las 
prouisiones de Su Majestad traduçidas en la lengua de Chile, consistieron en ellas Anganamón y 
don Juan Vncheurbe, diciendo que las publicarían a los demás ausentes” (259). Hasta este 
momento, Anganamón parece estar de acuerdo con lo presentado por Valdivia para acordar la 
paz, los caciques establecieron tres condiciones: primero, los españoles debían despoblar el 
fuerte de Paicaví; segundo, debían entrar misioneros jesuitas al territorio mapuche de guerra para 
acordar la paz y, tercero; que se le devolviesen a Anganamón las mujeres que habían huido y que 
estaban ocultas en el fuerte de Arauco (Valdivia 192). Esta última condición, Valdivia la incluye 
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en su relación como un aspecto que no tienen mayor importancia, como queriendo expresar que 
no se podía saber que Anganamón actuaría de la forma en que lo hizo y, eventualmente alejando 
cualquier responsabilidad que se le achacara al respecto de parte de las autoridades. Las esposas 
e hijas de Anganamón huyeron de sus tierras aprovechando el momento en que el cacique se 
encontraba fuera negociando con los españoles. El escape lo habría liderado una esposa española 
cautiva y todas se refugiaron en el fuerte de Arauco bajo la custodia de los misioneros jesuitas 
quienes, atemorizados, no sabían qué hacer: devolver las mujeres era mandarlas a la muerte y no 
entregarlas, desataría la furia de un poderoso cacique. La situación representaba un callejón sin 
salida que ponía a prueba sus valores como cristianos. Estaban enfrentados a la disyuntiva de 
proteger a las mujeres o poner en riesgo la campaña pacificadora. Eligiendo lo primero, 
resolvieron más tarde, a nivel discursivo, el evento sangriento de Elicura a favor de su campaña.  
La ruptura de la tercera petición indígena para acordar la paz, la devolución de las 
mujeres, hizo colapsar de manera dramática los avances de los parlamentos y desató la famosa 
ira de Anganamón. Valdivia organiza el primer relato de la muerte de Elicura de la siguiente 
manera: “vinieron Ancanamon y Tureulipi con otros 100 soldados a Elicura y, enojado 
Ancanamon de que no le traxeron los padres sus mujeres e hijas (las cuales perdió por su 
malicia), lleno del espíritu del demonio, los mandó alançear y al uno dieron seis lançadas, al otro 
cinco y al tercero mataron a macanazos” (Valdivia 193). Antes de producirse las muertes de los 
misioneros, Luis de Valdivia envía un gran número de cartas al gobernador Alonso de Rivera 
para convencerlo de la necesidad y seguridad de la entrada de los mismos en territorio mapuche 
de guerra. En estas cartas se busca demostrar el común acuerdo que tenían los jesuitas del envío 
de los tres misioneros. De esta manera, la responsabilidad de las consecuencias de esta entrada 
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no recaería sobre sus hombros. En su carta al gobernador Alonso de Ribera, fechada el 23 de 
octubre de 1612, informa de lo siguiente:  
Esta tarde hice una consulta larga con los padres Horacio Vechi, Agustín de 
Villaça, Martín de Aranda, Gaspar Sobrino y Rodrigo Vázquez sobre la ida de los 
padres a Purén y todos juntos, habiendo considerado mucho y ponderando los 
proes y contras, nos ha parecido cosa no solamente conveniente sino también 
necesaria al servicio de Dios y su Majestad y bien de este reino63. (Valdivia 172) 
Más allá del común acuerdo que se tuviera de esta decisión entre los compañeros en el fuerte de 
Arauco, no se podía temer nada, porque incluso de ocurrir lo peor, sería en pos de un bien mayor. 
Esta carta es central porque da una muestra textual del modo de operar jesuita en completa 
sintonía con los principios que delinean su masculinidad religiosa acorde con un modus operandi 
corporativo en uno de los confines más alejados a Roma, la Frontera de la Araucanía. 
El acuerdo razonado y común que como compañeros de una orden toman demuestra que 
Valdivia no actúa siguiendo sus inclinaciones personales, como se intentaba acusarlo, sino más 
bien, respeta y obedece los modos de operar de una estructura mayor, de una corporación. Por 
otro lado, el modo en que se decide la entrada de los misioneros al territorio mapuche más allá de 
la seguridad de la Frontera, responde también al modo jesuita de hacer las cosas: el uso de la 
razón y la discreción del juicio y la consulta y asesoría de pares en consideración a principios 
mayores. La consigna de mejor servir a Dios, y al rey, como obedientes y fieles vasallos, informa 
la decisión que se toma en conjunto:  
no hay cosa que temer en contra, porque la más a la que se puede extender es que 
se queden con ellos allá y os dexen salir y esto no debe dar mucha pena, porque 
                                                 




antes a eso nos envía Su Majestad, a entrarnos por esas tierras de infieles. ¿Qué 
mal vendrá por esto, sino que haya dos sacerdotes que consuelen allá dentro los 
captivos y prediquen a los indios que eran expiados con tanto celo? (Valdivia 
172) 
Valdivia apela, de esta manera, a la idoneidad de un recurso universal en un contexto local: “No 
es esto nuevo en la Compañía, cuios hijos están de esta manera en la China y en Japón y en 
Inglaterra expuestos a los maiores peligros por la gloria de Dios y por la salud de las almas” 
(174-175). En la argumentación de Valdivia al gobernador, el principio de la Compañía de servir 
a las almas para mayor gloria de Dios no debe ser interrumpido por temores a contingencias y 
riesgos necesarios. Sus estrategias retóricas consideran todos los posibles flancos de 
cuestionamientos y el último recurso utilizado para buscar la aprobación de Alonso de Ribera es 
el del afecto: “como yo quiero tanto a vuestra señoría, no quiero hacer cosa alguna sin su 
dirección en la enviada de estos padres” (175). Culmina la carta remitiendo su petición a la 
obediencia que le debe al rey y exige una pronta respuesta: “Aunque sabe Su Majestad que fuera 
yo el mensajero si no fuera por vuestra señoría, cuia voluntad sigo contra la mía en dejar de ir y 
me lo debe pagar vuestra señoría en rendir la suia a la mía en la enviada de estos padres y 
enviarme su beneplácito remitiendo con brevedad la respuesta y, considerando la confiança 
grande que Su Majestad ha hecho de mí” (Valdivia 175). En este punto, deja el tono servil y 
presiona al gobernador a atender a una autoridad muy por sobre la suya, de la cual Valdivia goza 
de pleno beneplácito. Valdivia vuelve a reclamar una respuesta apelando esta vez al amor que el 
gobernador le debe: “y no es conforme al amor que vuestra señoría me debe atarme las manos 
para que no me den gente para que vaya conmigo . . . que yo soy el Ministro del Rey y a vuestra 
señoría muy próximo amigo” (178). Las misivas se interrumpen por poco más de dos semanas 
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para que el motivo de la siguiente carta que el misionero le envía al gobernador contenga la 
noticia de la muerte de los dos padres jesuitas y el hermano coadjuntor acaecida el día 14 de 
diciembre de 1612.  
Dos días después de ocurrido el hecho, Valdivia le envía desde Lebu las siguientes líneas 
a Alonso de Ribera:  
Pax xpi ett. A la hora que ésta escribo llegó Cayomari, que es a medio día, con 
una nueva muy diferente de la que esperábamos. Dize que llegó ayer tarde al 
bebedero de Ylicura, donde entendió hallar los caçiques y los padres santos y no 
vio a nadie en el bebedero, de que recibió mucha pena, y que vió en una chacra de 
cebada dos bultos y fue para allá y eran Pillantur y Antenanco, de los cuales supo 
cómo ayer de mañana a las nueve vino una gran junta de enemigos a dar en 
Ylicura y mataron a nuestros tres padres y a otros caciques de Ylicura y robaron y 
saquearon toda la gente de Ylicura llevándoles sus mujeres y chusma. (187) 
El tono del reporte está desprovisto de mayores adornos. En una retórica simple, Valdivia da 
cuenta de los hechos de manera cronística: “Coñemanque, hermano de uno de estos dos 
capitanes mensajeros que se partieron de aquí hoy y luego le señaló dónde estaban los padres 
muertos junto a la piedra que está hincada en el bebedero y fue allá corriendo y halló los cuerpos 
de los dos padres y el hermano desnudos en el suelo, alançeados por muchas parte” (Valdivia 
187 el destacado es mío). Luego de esta constatación de los hechos, agrega por primera vez una 
lectura providencialista que luego estará presente en toda su producción escrita y que alcanzará 
una compleja y más ordenada representación de los hechos: “dichosos ellos que acabaron sus 
vidas en tan gloriosa demanda por emplearse en la salvación de estos indios y quietud de este 
reino” (Valdivia 187). Sin embargo, en este primer reporte el discurso no alcanza a ser 
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totalmente triunfalista y deja un espacio para la pena y conmoción: “y vuestra señoría podrá 
entender la pena que yo terné, pues no puedo escribir de mi mano hasta cobrar un poco de 
aliento” (Valdivia 188). Esta pena que detiene la continuidad de la escritura es un claro llamado 
a la empatía de su lector. Sin embargo este llamado no encuentra una respuesta positiva y desde 
el momento de las muertes de Elicura, el gobernador Alonso de Ribera le quita públicamente su 
apoyo en el manejo del conflicto de Arauco en el marco de la Guerra Defensiva. 
 Valdivia envía numerosas cartas a distintos destinatarios en los años sucesivos esperando 
representar un cuadro donde estas muertes no empañen los éxitos que él desea tenga la 
implementación de la Guerra Defensiva en la pacificación de la Araucanía y en la evangelización 
de los indios. En una carta enviada al padre Juan de Fuenzalida desde Concepción, fechada el 11 
de septiembre de 1613, dice: “Esperamos muy buena respuesta de los caciques . . . tengo 
esperança que por parte de la costa de obrar nuestro Señor muy buenos efectos por medio de la 
sangre de nuestros mártires” (Valdivia 244). Otro elemento de la argumentación de Valdivia en 
defensa de su proyecto defensivo es la reclamada excepcionalidad del caso de la muerte de 
Elicura. Este habría sido un caso aislado que no demuestra la voluntad del resto de los caciques 
de acordar la paz. Si no muy por el contrario, en el discurso de Valdivia, Anganamón habría 
actuado motivado por una falta de templanza y bajo la influencia del demonio: “Pero el demonio, 
para turbar las paz tan dañosa para él, entró en Anganamon, el qual, quando supo que los padres 
auían entrado sin ninguna de sus mugeres y sin su hija, arebatado de vna furia infernal, sin dar 
lugar a considerar el daño que haçía a todas sus prouinçias, juntó como docientos conas que tenía 
cerca de sí y de trasnochada partió con ellos” (262). En el pasaje recién citado vemos la 
representación paradigmática del Otro indígena en la producción textual colonial: un sujeto falto 
de templanza y razón, dominado por fuerzas demoniacas.  
86 
 
Nueve meses después de acaecidos los hechos, el padre Valdivia se encuentra en mayor 
control de su retórica para representar la muerte de los misioneros a manos de Anganamón y es 
capaz de relatar los hechos dentro de un discurso de carácter providencialista. Es de especial 
interés notar que eleva a rango de santo mártir el actuar de uno de los misioneros, quien 
coincidentemente era su primo, Martín de Aranda Valdivia:  
Prendieron a los dos santos padres y hermano de la Compañía y preguntándoles 
Anganamon con gran cólera por qué no le auían traído sus mugeres, el santo 
padre Aranda respodió por todos que se sosegase y que oyese las raçones que auía 
auido . . . y ciego con la cólera, sin atender a lo que le deçían, los mandó matar 
luego y el santo padre Martín de Aranda con gran caridad y çelo del bien común 
rogó que le matasen a él y dexasen al padre Oraçio y su compañero y no quiso 
oírlo y luego con porras les dieron en las caueças y alancearon y dexaron los 
santos cuerpos tendidos en el suelo enteros, regando con su sangre el valle de 
Elicura, del cual se començó a coger después el fruto de la vnibersal paz del 
Reyno, que fue comçó quatro meses después, porque no quiso la diuina majestad 
que costase menos que sangre de varones apostólicos la puerta del evangelio en 
estas prouinçias” (Valdivia 263). 
 El relato de Valdivia se estructura esta vez sobre la base de tópicos frecuentes de la 
representación textual del martirio. Por un lado, se representa el encuentro como una escena 
dicotómica donde los salvajes irracionales y los hombres píos no logran entenderse. Vemos 
como el padre Aranda intenta calmar por medio de la razón, la furia apasionada e irracional del 
cacique Anganamón. Ante el fracaso de esta estrategia y la conciencia de una muerte segura el 
padre Aranda, inspirado por una valentía propia del mártir, ruega porque le den muerte a él y no 
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a sus compañeros, en un gesto cristiano pide sufrir los dolores de otros en su propio cuerpo. De 
esta manera, Martín de Aranda es el mártir paradigmático en la escena creada por Valdivia. Pese 
a sus ruegos de cristiana caridad, el cacique no escucha razones y les da una muerte violenta a 
los tres misioneros. Sin embargo, su muerte no es en vano, porque dentro de la retórica del 
martirologio, su sangre simbólicamente fecunda una tierra pagana con la palabra de Dios. La 
muerte de los misioneros se representa en la producción textual jesuita como necesaria y más 
aún, deseada. Años más tarde vemos cómo Alonso de Ovalle incorpora de manera central en su 
historia la escena del martirio, con un relato textual y un grabado como uno de los mecanismos 
de propaganda para las misiones jesuitas en estos espacios periféricos en América. Jóvenes 
misioneros europeos, luego de leer estas páginas, sentirían el impulso de venir a América y ojalá 
dar la vida sirviendo a Dios. Es por esto que el martirio funciona como un pilar dentro de la 
expresión de la masculinidad religiosa misionera en los márgenes del proyecto imperial en 
América. El cuerpo del mártir es la expresión más acabada de la misión evangelizadora en 
territorios donde la presencia institucional de la iglesia con contaba con la infraestructura de los 
centros de administración colonial o de Europa. El relato de Valdivia culmina con la 
participación del gobernador en la recuperación de los cuerpos que luego serán tratados como 
reliquias de santos: “El señor Presidente . . . despachó doçe indios de Lebo con cauallos y 
recaudo para que entrasen de noche en Elicura y traxesen los santos cuerpos. Halláronlos enteros 
y cubiertos con ojas de pangui y vn cacique de Elicura auía puesto indios que los guardasen, de 
quien supieron todo lo que auía pasado” (Valdivia 264).  
Alonso de Ovalle organiza su descripción del cuerpo sufriente usando tópicos de la 
tradición literaria del martirio. La representación cruda del cuerpo en sufrimiento reproduce el 
tópico del imitatio Christi. En la tradición escritural jesuita que se inaugura en Chile con 
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Valdivia y se continúa a mediados del siglo XVII por Ovalle, en ella se elabora una dialéctica del 
padecer que va desde la persecución hasta la expresión máxima del sacrificio en el martirio. Los 
textos producidos en torno a estos tópicos se configuran como un manual, que ayudan a los 
misioneros que ya están en Chile y los por venir, a organizar su vida siguiendo este modelo por 
medio de la puesta en práctica de un conjunto de ejercicios cotidianos que aspiran a la muerte 
santa. La vida del misionero se organiza, entonces, en torno a una serie de ejercicios para  
preparar el alma para la santidad, como una forma de producir el cuerpo santo. La santidad se 
alcanza a través de un entrenamiento, de ahí, se hace necesaria la proliferación de discursos que 
sigan el modelo establecido por el fundador de la orden, San Ignacio de Loyola, en sus Ejercicios 
espirituales. El dolor y los sacrificios igualan el cuerpo con el cuerpo amado y produce deleite en 
su imitación (Glantz). De esta manera, la narración del martirio de los tres misioneros es una 
aglomeración de varios motivos de esta tradición tales como la aceptación de dolores horribles y 
los más terribles sufrimientos con una templanza cristiana modélica. Haciendo esto, Ovalle está 
desplegando textualmente uno de los elementos centrales de la masculinidad fronteriza. 
Descripciones similares se encuentran en relatos jesuitas de escenas de martirio en otros 
contextos periféricos de las Américas tales como el norte de la Nueva España y las fronteras de 
la Nueva Francia, actual Canadá64. La aceptación de la muerte y del dolor sin miedo es 
representado como un servicio a Dios y una imitación de Cristo. La narración se funda en el 
principio de autocontrol, denominado como moderación en manuales de conducta del período. 
La narrativa refleja la persistencia de la meta de mejor servir a Dios, Ad maiorem Dei gloriam, 
                                                 
64 En el contexto de las misiones jesuitas en Norteamérica, el compilado de relaciones de las misiones de jesuitas 
franceses en la Nueva Francia, actual Canadá, en el siglo XVII se encuentra en conjunto de reportes conocido como 
las Relaciones Jesuitas que dan cuenta de las misiones desde 1610 hasta 1768. Una compilación de 73 tomos de 
estas relaciones fue publicada en 1894 por Burrows Brothers Company. En ellas se encuentra una serie de relatos de 
escenas de martirio protagonizadas por misioneros jesuitas en manos de diversos grupos indígenas de Canadá. 
Parauna análisis de la producción textual de las escenas de martirio en el contexto del noreste de la Nueva España 
ver el artículo de Maureen Ahem: "Visual and Verbal Sites: The Construction of Jesuit Martyrdom in Northwest 
New Spain in Andres Perez De Ribas' Historia De Los Triumphos De Nuestra Santa Fee (1645)" 
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como la consigna jesuita proclama, bajo las condiciones más extremas: la muerte. Y no cualquier 
muerte, la muerte de un mártir está siempre mediada por el dolor y el sufrimiento extremos; el 
cuerpo en sufrimiento purga el alma en la tradición católica. En este sentido, la escena de 
martirio está produciendo textualmente el cuerpo santo y, al mismo tiempo, está cristalizando la 
masculinidad misionera en una performance que se replica en múltiples cuerpos de misioneros; 
es la performance por excelencia de la masculinidad religiosa.  
Si leemos esta descripción textual al lado del grabado que Ovalle incluye en su historia, 
podemos ver la representación de cuerpos armónicos que responden a cánones de belleza 
renacentista. Esta representación se extiende a los cuerpos del Otro indígena. Mientras el cuerpo 
europeo está cubierto por una vestimenta religiosa, el cuerpo del indígena es representado 
cubierto con atuendos que no pertenecen a la tradición mapuche, sino más bien al estilo europeo. 
Anganamón es representado en la imagen como un rey en su trono, ocupando un lugar elevado 
en el fondo de la escena, dirige las acciones de sus súbditos. En este sentido, el cuerpo del 
indígena es asimilado por formas europeas de representación. El grabado también responde a una 
estructura en la cual el martirio es representado en hitos materializados por los tres misioneros 
que ocupan el espacio en una manera coreográfica. El espacio de la escena reproduce una idea de 
profundidad y perspectiva que es, a su vez, tríadica. Los tres misioneros, simbólicamente, 
personifican momentos centrales de la ritualidad cristiana: el evangelio, el sacrificio de Cristo 
cargando la cruz por toda la humanidad, y la ascensión final del espíritu, que es el último respiro 
del misionero, representado en el grabado dentro de una especie de viñeta. El grabado recrea una 
evento crucial para el mundo Cristiano: la trasmutación del cuerpo al espíritu a través de la 




Ilustración 4. Misioneros jesuitas martirizados, Roma : Por Francisco Cavallo,1646. Disponible en Memoria 
Chilena, Biblioteca Nacional de Chile. 
La escena del martirio está localizada estratégicamente en la historia de Ovalle justo antes de su 
narración del Parlamento de Quilín (1641) —que analizo en extenso en el siguiente capítulo—, 
que es, desde la perspectiva jesuita, la culminación de una exitosa empresa misionera entre las 
comunidades mapuches de la Frontera. 
91 
 
En el caso de la producción de los cuerpos santos de los tres jesuitas muertos en Elicura, 
Ovalle cita la versión de un padre jesuita del virreinato del Perú:  
Ya se habrá sabido por allá como el padre Horacio Vechi, natural de Sena, en 
Toscana, murió mártir en Chile, a lo que se cree porque habiendo ido con dos 
compañeros a predicar el Santo Evangelio a unos gentiles, que al parecer estaban 
de paz, el principal de aquella nación arremetió con ellos y atándolos a sendos 
árboles, le arrancaron el corazón y después de arrancado, cuentan por verdad el 
suceso de una cosa maravillosa, y fue que el padre Horacio estuvo predicando un 
cuarto de hora hasta dar el alma a su Criador (Ovalle 404).  
El padre Horacio Vechi predica la palabra de Dios después de que le arrancaran el corazón, sin 
embargo, Ovalle decide citar este relato de carácter milagroso en vez de darle autoría con el afán 
de protegerse de las críticas que podían imponerle sus superiores.  El relato le llega a través de 
un red de comunicaciones epistolares que tienen el efecto de Fuente Ovejuna; todos lo dicen, no 
sólo yo, por tanto no se puede culpar a nadie. La escena de martirio la toma de una escrita por el 
padre Luis Bertonio en el Perú, dirigida al padre Francisco Rosea. De esta manera, Ovalle se 
asegura que la escena de los mártires de Elicura circule en Europa y tenga un efecto 
propagandístico para la labor jesuita en Chile con el fin de atraer a nuevos misioneros atraídos 
con la posibilidad de alcanzar una muerte santa.  
Ovalle hace uso de la misma estrategia retórica para referirse a la recuperación de los 
cuerpos santos que fueron encontrados en Elicura por un mapuche bautizado:  
el indio herido que hemos dicho quedó entre los muertos . . . le dijo juntamente 
que no sabían quién fuese el que hubiese hecho aquel beneficio [a]quellos 
benditos cuerpos . . . y lo cierto es que aquel Señor, que jamás se dejó vencer de 
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las finezas de sus ciervos, no se olvidaría de las que estos sus evangélicos 
ministros mostraron en esta ocasión para aumento de su gloria, exaltación de su fe 
y salud de las almas, y no sería cosa ajena de su nobilísima condición, honradora 
de los suyos, que mandase a sus ángeles cubrir aquellos venerables cuerpos, 
cuando sabemos que les tiene mandado que traigan a sus escogidos en sus palmas 
y les quiten los tropiezos del camino para que no caigan. (Ovalle 405, el 
destacado es mío)  
De esta manera, nos encontramos más de cuarenta años después con detalles a los cuales Luis de 
Valdivia, dos días después de ocurrido el suceso, no tuvo. En esta versión de los hechos, gracias 
a la presencia de un indígena moribundo en la escena, se pudo saber el lugar donde se hallaban 
los cuerpos de los misioneros. Para su sorpresa, los cuerpos no estaban desnudos —como el 
primer relato de Valdivia nos informa—, sino pudorosamente cubiertos con ramas para que no 
fueran atacados por aves de rapiña que sí estaban devorando los cuerpos de los mapuches 
muertos a manos de los hombres de Anganamón, al lado de los misioneros. Ovalle explica este 
maravilloso suceso de boca de otro. Nuevamente, para hablar de posibles milagros que rodearon 
esta escena de martirio, se usa la palabra citada, evitando el compromiso de decir por voz propia 
que los mártires deben ser santificados. Los cuerpos flagelados de los misioneros son recogidos, 
llevados a la iglesia y tratados como santos:  
Halláronlos cubiertos de ramas, como se habían visto al principio, y 
envolviéndolos en limpios y aseados lienzos, los llevaron al fuerte, donde los 
estaban esperando para depositarlos, como lo hicieron, en tres sepulturas, cerrado 
cada uno en su caja; y las honras que el día siguiente se les hicieron, fueron cantar 
una misa a la Santísima Trinidad, glorificando a su divina Majestad que tan 
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admirable es en sus santos y escogidos, disponiendo por tan varios caminos y 
maneras los medios en su predestinación. (Ovalle 406)  
Ovalle, sin embargo, tiene cuidado de explicitar que estos misioneros no estaban siendo tratados 
como santos y que se obedece a la disposición de la Iglesia: “[D]onde se colocó [los cuerpos de 
los misioneros] en nuevas cajas de cedro aforradas en ricas telas de plata y oro, en el muro del 
lado derecho del altar mayor, donde están hasta hoy, pero sin ningún culto ni demostración de la 
piedad y veneración que suele dar a las reliquias de los Santos” (406, el destacado es mío). La 
tensión entre las acciones autónomas de los padres y hermanos de la Compañía y la obediencia y 
lealtad a la autoridad se presenta en múltiples ocasiones en el discurso de Ovalle. 
 Alonso de Ovalle considera varios factores con el fin de justificar el relato de estas 
muertes dentro de un marco providencialista y sin comprometer al padre Luis de Valdivia, quien 
no debe aparecer responsable de la muerte de estos inocentes. Para justificar esta decisión, la 
escena está precedida de páginas y páginas en las cuales se relata la exitosa acción pacificadora 
que el padre Valdivia estaba realizando por medio del diálogo con importantes caciques de la 
zona que lo habían recibido con los brazos abiertos: “Bajó un maese de campo, por orden del 
señor presidente, al río para pasarles en el barco, como se hizo, y los subió al fuerte donde estaba 
alojado el Padre Valdivia, y habiéndolos abrazado a todos con gran consuelo, vino luego su 
señoría desde el real donde estaba sitiado, a verlos y abrazarlos y acariciarlos con el mesmo 
contento y alegría” (Ovalle 396). De esta manera, Ovalle produce una narrativa en la cual los 
trágicos eventos de Elicura no son producto de malas decisiones de Valdivia. Los eventos que 
precedieron la muerte están marcados por los acuerdos de paz que estaban estableciendo los 
caciques de territorios en guerra con el padre Valdivia. El peligro no era inminente en un 
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contexto donde los mapuches se habían mostrado tan proclives a establecer la paz por medio de 
una serie de signos visibles:  
Venían a pie [los mapuches] en procesión uno tras otro y, delante, tres corredores 
de a caballo reconociendo los pasos; los quince delanteros traían en la mano un 
ramo de árbol de canela en señal de paz, y los tres primeros le traían mucho 
mayor. Estos quince venían en traje de Neges, que son a modo de sacerdotes 
suyos, con bonetes redondos en las cabezas, encima del vestido unas yerbas de la 
mar, que llaman cochayuyos . . ., colgando muchas por delante y por detrás, a 
manera de borlas de dalmáticas, las cuales son insignias entre ellos de una 
superstición que llaman regüetún, la cual solamente usan en tiempo de paz y 
quietud (Ovalle 396).  
La presencia de los neges (buquibuyes en otras fuentes) y las ramas de canelo son dos de los 
signos de paz con más presencia en los documentos producidos por jesuitas en siglo XVII 
(analizaré estos factores en más detalle en el siguiente capítulo). En un contexto de paz, lo que se 
percibe como único peligro posible es lo que Valdivia consideraba como un factor excepcional y 
contingente: la retención de las mujeres de Anganamón en el fuerte español. Sin embargo, se 
dice de manera explícita que esta acción de extrema violencia no pudo ser anticipada de ninguna 
forma debido a que el cacique dio señas de no estar molesto por la huida de sus mujeres y que lo 
único que esperaba era que sus hijas le fueran devueltas. Los jesuitas habrían sido engañados por 
la apariencia de templanza que Anganamón representaba con el fin de ocultar sus verdaderos 
deseos de venganza. La representación de Anganamón en el discurso jesuita del siglo XVII como 
un bárbaro presa de pasiones y de la influencia del demonio es estereotípica de las 
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representaciones de otredad en el contexto de las misiones evangelizadoras, como señalé más 
arriba.  
Dentro del mismo discurso, los misioneros jesuitas son representados como sujetos 
modélicos de una masculinidad religiosa. Es así que los misioneros jesuitas que esperan en el 
fuerte fronterizo noticias de sus compañeros reaccionan con lo que Valdivia, y más tarde Ovalle, 
calificara como una santa envidia: “Causó gran dolor a todos este suceso, si bien mezclado con 
una santa envidia, que mostraban los nuestros de la feliz suerte de sus compañeros, doliéndose 
de no haberlo sido juntamente en ella” (406, el destacado es mío). La denominada santa envidia 
se sitúa como otra de las marcas de una masculinidad religiosa ideal dentro de los actos de los 
jesuitas. Ovalle elabora una escena marcada la ambigüedad que representa la muerte entre los 
jesuitas que sobreviven. Por un lado se siente dolor por la muerte de los compañeros, porque 
todos son parte del mismo cuerpo corporativa y la empatía y el amor filial de los miembros de la 
Compañía se manifiesta en múltiples acciones propiamente jesuitas, como el compañerismo que 
guía los ejercicios espirituales, la búsqueda de consuelo de parte de superiores y pares en la 
escritura de cartas, el amor y comprensión con que los jesuitas conciben los procesos de 
aprendizaje —O’Malley nos recuerda, en The First Jesuits, que la orden se negó a aplicar 
métodos de disciplinamiento físico en sus colegios—, así como el amor y empatía por los 
compañeros que es representada textualmente en la muerte de mártires. En múltiples relatos de 
martirio se representa a los misioneros sufriendo no por los dolores a los que se enfrentan, los 
cuales aceptan con cristiana templanza, sino más bien por los dolores de sus amados 
compañeros. Las escenas de martirio están plagadas de lágrimas pero no de miedo o dolor, son 
lágrimas de amor y empatía por el compañero. De esta manera, la masculinidad misionera jesuita 
se define, en múltiples ocasiones, de acuerdo a la relación que se tiene con la muerte y el amor 
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por el próximo. La muerte nunca se teme, no se desea para el compañero, si no para sí mismo. Es 
por esto que una pena acompañó el sentimiento de santa envidia de los misioneros que 
sobrevivieron a los mártires de Elicura en la Frontera del Biobío. Si bien este trágico evento es 
incorporado dentro de una retórica providencial y triunfalista en el discurso jesuita de principios 
y mediados del siglo XVII, es el principal blanco de críticas que justifican el desprestigio de la 
labor jesuita en Chile. La reacción negativa de la sociedad chilena colonial a la muerte de los 
misioneros es representada dentro de un marco providencialista que entiende el martirio y los 
sufrimientos como formas modélicas de actuar. A su vez, la representación del sufrimiento en la 
producción discursiva jesuita se configura como la base para la creación de un modelo de 
masculinidad misionera, en la medida en que el cuerpo del misionero representa de manera 
sinecdótica la presencia de la iglesia y de la Compañía en la Frontera.  
Conclusiones  
 La pregunta por la formación de una subjetividad masculina religiosa propia de los 
jesuitas en los márgenes de la colonia española en América resulta necesaria a la hora de analizar 
los modos específicos que la labor evangelizadora de la Compañía de Jesús alcanzó en el Chile 
colonial. Al mismo tiempo, la problematización de esta especificidad identitaria surge de la 
pregunta más amplia acerca del modo específico de hacer las cosas de la orden. A través de una 
lectura y análisis de la producción textual jesuita es posible recrear este particular modo de hacer 
las cosas. Una serie de textos funcionan como pilares que dan sustento al actuar jesuita en los 
más variados escenarios y condiciones de producción; ya sea en la labor educativa dentro de las 
urbes europeas, en los colegios ubicados en la misiones de ultramar así como en los contenidos, 
clases y libros que en ellos se debían impartir, tal como se indica en las Constituciones. El modo 
jesuita de hacer las cosas es un motivo que estructura gran parte de los textos fundacionales de la 
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orden y que se actualiza en la más variada producción escritural, ya sea por medio de informes, 
cartas anuas, memoriales, o historias: ¿Cómo escribir acerca de las tierras de ultramar?, ¿qué 
decir de sus habitantes?, ¿de su naturaleza?, ¿cómo dirigirse y referirse a las autoridades locales? 
son algunas de las preguntas que debían ser respondidas y, más relevante aún para mi análisis, 
planteadas desde cierta posición, teniendo en mente cierto objetivo que, de una manera u otra 
debía ser reflejo y consecuencia de esta manera jesuita de hacer/decir las cosas. Sin embargo, 
esta forma particular de actuar y escribir no era unívoca, desde su uniformidad, y aun teniendo 
marcas visibles y reconocibles dentro y fuera de la orden, había un espacio para la 
individualidad, para lo específico que estaba definido tanto por el sujeto jesuita, el individuo, 
como por las condiciones particulares de un contexto determinado. La actualización de una 
manera jesuita de hacer las cosas era relacional como la definición de su propia subjetividad. Es 
desde esta posibilidad donde surge mi análisis sobre la construcción de una masculinidad 
religiosa misionera en el contexto periférico de la Frontera de la Araucanía. El conjunto de 
expresiones locales de lo propiamente jesuita es lo que recolecto en este capítulo. Para esto, tomé 
los casos emblemáticos de Anganamón y Luis de Valdivia, como indicadores positivos y 
negativos de esta masculinidad. Tanto el misionero jesuita como el cacique mapuche son 
síntoma, y a la vez causa, de una condición. A través de ellos se hacen visibles los elementos 
constituyentes de esta construcción identitaria, así como los elementos a los cuales se opone. Por 
medio de una lectura de las representaciones y autorepresentaciones, en el caso de Luis de 
Valdivia, textuales de estas dos figuras es posible entender las dinámicas que definieron las 
estrategias misioneras jesuitas en el Chile colonial como producto de una subjetividad específica, 
local, de la masculinidad misionera jesuita que en los discursos jesuitas se cristalizaron en la 
representación del sufrimiento como servicio y en el martirio. Ambos hitos son sintomáticos de 
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la necesidad de dar un lugar central al cuerpo del misionero en lugares donde la presencia física 
de la iglesia era precaria. El cuerpo del misionero alcanza, de esta manera, un estatus metafórico 





Capítulo III. La performance del rito de paz: encuentros interculturales en la Frontera de 
Arauco 
 
 El espacio de la Frontera funcionó como un escenario en el que se dio lugar una serie de 
actuaciones de los sujetos coloniales que circularon en ella. En 1641 se celebró el drama del 
Parlamento de Quilín, evento que congregó, de un lado, a los líderes de la resistencia armada 
mapuche y, de otro, a los representantes del imperio español. El parlamento mapuche es una 
forma de reunión política y también un tipo particular de discurso utilizada por los mapuches 
para resolver problemas de distinta naturaleza entre ellos. El parlamento tiene, así, sus raíces en 
una tradición mapuche prehispánica que los jesuitas incorporaron a instancias coloniales de 
negociación. Luis de Valdivia, a principios del siglo XVII, tradujo culturalmente el cognatun 
local (forma mapuche de discurso o reunión política) a la forma europea de negociación política 
basada en el parlamento francés. Esta forma política de diálogo fue posible únicamente por esta 
traducción cultural. El valle de Quilín, que antes fuera lid de batallas en las que españoles y 
mapuches se habían enfrentado por casi cien años, pasó a ser el escenario de una performance de 
la paz entre antiguos enemigos. Estas paces, Las Paces de Quilín, se celebraron mediadas por los 
misioneros jesuitas que la buscaban y promulgaban desde principios del siglo, por medio de la 
implementación de la Guerra Defensiva del padre Luis de Valdivia. En este capítulo analizo una 
forma de resistencia mapuche que no se hace arriba del caballo español, sino desde la ceremonia 
y el rito, con el ramo de canelo en la mano y no la lanza. Este cambio diametral, representa un 
acto profundo de resistencia cultural en la medida en que el invasor a incorpora, entiende y 
utiliza los símbolos y ritos de la cultura local y, a través de ellos, negocia las condiciones de un 
acuerdo de paz. En este capítulo analizo los aspectos performáticos de la ceremonia del 
parlamento a través de la lectura de documentos que guardan las actas y relaciones de 48 
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encuentros diplomáticos celebrados entre hispano-chilenos y mapuches de la Araucanía y de los 
Andes circunvecinos entre 1593 y 1803, recopilados en la edición de José Manuel Zavala. Me 
centro, sin embargo, en las actas y relaciones concernientes a los parlamentos del siglo XVII. A 
través del análisis de estos textos, es posible rastrear un conjunto de ritos y ceremonias que 
fueron representados performáticamente desde inicios del siglo XVII con la inauguración de una 
de las instituciones coloniales que modificó el mapa fronterizo: el sistema de encuentros 
parlamentarios interculturales. 
Utilizo el concepto de performance siguiendo a Diana Taylor, con el fin de analizar el 
caso central de estudio de este capítulo, el Parlamento de Quilín. Bajo la definición de Taylor, la 
noción de performance se opone al concepto de espectáculo. Mientras las performance permite la 
producción de un diálogo en que ambas partes construyen un nuevo mensaje y, hacienda esto, 
hacen posible la producción de un nuevo rol social así como una nueva memoria e identidad, el 
espectáculo transmite de manera unilateral un archivo, un determinado conjunto creencias 
culturales y epistémicas, que pertenecen a una cultura específica, en este caso, la cultura europea 
hegemónica. Como consecuencia de la naturaleza performática de estas interacciones 
interculturales, numerosas transformaciones sincréticas redefinieron el rol político de ambas 
partes, abriendo formas de movilidad cultural y espacial y modificando, así, el tejido social del 
Chile colonial. 
Las dinámicas de negociación política entre españoles y mapuches tomaron la forma de 
parlamentos interculturales después del gran alzamiento mapuche de 1598, momento en que los 
españoles se vieron obligados a cambiar su estrategia de conquista por la caída de todas las 
ciudades fundadas por los españoles al sur de la Frontera del Biobío y la muerte del gobernador 
Martín Óñez de Loyola, conocido como el Desastre de Curalaba. De esta manera, la política 
101 
 
fronteriza que se materializa en los parlamentos es una estrategia que surge como reacción al 
fracaso militar de los españoles ante los mapuches. 
Es posible reconocer ciertas recurrencias en las ritualidades descritas en los textos que 
registran estos encuentros y que nos permiten reconocer los aspectos performáticos presentes en 
los textos analizados. A principios del siglo XVII, Luis de Valdivia acompañó al entonces 
gobernador de Chile, García Ramón, para actuar como especie de embajador de los 
requerimientos reales para la solución del conflicto hispano-mapuche en la serie de parlamentos 
de 1605. En las actas del parlamento celebrado en el Fuerte de Buena Esperanza el 17 de mayo 
de ese año se explica por qué las autoridades han elegido a Luis de Valdivia para esta función de 
mediador real y traductor: “y justamente para que mejor lo creyesen les abia enviado al Padre 
Luis de Valdivia como a persona que avia salido deste Reyno y condol[i]endose de sus trabajos 
[de los indios] e informado de todos ellos al Virrey del Piru y gran Rey de España para que les 
trajese las dichas provisiones y se las declarase y les aconsejase como padre lo que mejor les 
estuviese lo avian creydo” (57).  Luis de Valdivia goza de la confianza de parte de los grupos 
indígenas por los esfuerzos que ha realizado desde su llegada al territorio en 1593, tales como: 
aprender el mapudungun para comunicarse con los indígenas en su lengua nativa, informarse 
sobre el funcionamiento de su sociedad así como de sus prácticas religiosas y culturales y viajar 
al virreinato del Perú y a la Corona en España para mediar a favor de ellos por una resolución 
favorable del conflicto bélico que protagonizaban con los españoles. La presencia del padre Luis 
de Valdivia se vuelve un factor clave de los encuentros hispano-mapuches en la Frontera. 
Analizo la producción textual jesuita acerca de este encuentro, contenida en diversos 
registros producidos por testigos presenciales del evento, misioneros y soldados españoles. La 
escena de las Paces de Quillín se incorpora en las historias jesuitas en función de una agenda 
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propagandista de la labor misionera en Chile. José Bengoa encontró una copia de este 
emblemático parlamento intercultural en la Gran Colección de tratados de paz, alianza, 
neutralidad, garantías, etc., hechos por los pueblos, Reyes i príncipes de España con los 
pueblos, Reyes y príncipes de Europa y otras partes del mundo (1598-1700)65. La presencia del 
acuerdo en esta compilación muestra la magnitud que el conflicto alcanzó en el contexto imperial 
de la corona española. Por otro lado, es una muestra sin precedentes de la agencia que alcanzaron 
los mapuches gracias a su resistencia bélica y al sistema de parlamentos instaurado para la 
negociación política con los conquistadores. 
En el Parlamento de Quillín se reunieron una cantidad nunca antes vista de diversos 
grupos mapuches con el fin de negociar, en un evento de carácter ritual, las condiciones para 
acordar los términos de paz con los españoles. Al mismo tiempo, fue la instancia en que se 
desplegaron de manera performática una serie de signos visibles de paz que formaban parte de la 
ritualidad mapuche. El conjunto de gestos rituales de este evento tales como la vestimenta, los 
cantos, la ocupación del espacio, así como los sacrificios realizados por parte de los caciques 
mapuches y los denominados sacerdotes de paz o buquibuyes configuraron un patrón de 
ritualidades que luego fue repetido a lo largo del siglo, teniendo como punto de mayor expresión 
el Parlamento de Quillín. La Frontera del río Biobío se configuró, entonces, como un espacio 
geopolítico propicio para la resistencia indígena, la negociación y permanencia de sus roles 
sociales y ritos culturales66.  
Este espacio fronterizo en el que habitaron los grupos mapuches que opusieron 
resistencia a la conquista española ocupaba el territorio entre los ríos Biobío y Toltén67. Entiendo 
                                                 
65 Ver el estudio acerca del registro del acuerdo  entre españoles y mapuches en El Tratado de Quilín de José 
Bengoa.  
66 Ver nota 5, cap.I. 
67 Ver nota 12, cap. I.  
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la Frontera de Arauco como un escenario que posibilitó la interacción performática entre 
mapuches y españoles. Siguiendo la teorización de lo performático desarrollada por Diana Taylor 
en The Archive and the Repertoire: Performing Cultural Memory in the Americas, este espacio 
fronterizo dio lugar a la negociación y transformación de los roles identitarios de ambos grupos. 
En este escenario, no perduró el dominio del archivo que los misioneros y españoles buscaban 
transmitir a los indígenas —la doctrina cristiana de la mano con el dominio político imperial—, 
sino más bien, dio cabida a la agencia de sujetos indígenas capaces de movilizar un cambio 
social y de negociar la permanencia de sus prácticas originando así una nueva memoria 
cultural68. El despligue de signos visibles de paz, signos que fueron inteligibles y, a la vez, 
replicados por el español, ejemplifica la eficacia de una resistencia otra, que tiene base en la 
ejecución performática de gestos y ritualidades propias del sujeto subalterno que intenta ser 
sometido por el dominio español. El español se vio obligado, en una de las periferias más 
marginales del imperio en América a incorporar y adaptar símbolos mapuches como el canelo, 
así como a negociar las condiciones de paz a través de instituciones propias de la cultura 
mapuche como el parlamento en los intercambios interculturales fronterizos.   
  
                                                 
68 Andrés Prieto realizó el más reciente estudio comprensivo de las misiones jesuitas en el período colonial en Chile. 
Su trabajo se centra en el desarrollo del discurso científico, ver Missionary Scientists: Jesuit Science in Spanish 
South America, 1570-1810. Estudios anteriores respecto a este encuentro fueron realizados tanto por antropólogos 
como historiadores, ver Foerster, Jesuitas y mapuches: 1593-1767; Boccara, Los vencedores. Historia del pueblo 
mapuche en la época colonial; Bengoa, Conquista y barbarie. 
104 
 
El espacio de la Frontera: sitio de la formación del Estado mapuche 
 
La Frontera de la Araucanía, si bien estaba delimitada de manera concreta por el río 
Biobío, fue un amplio territorio en el cual tuvo lugar una de las resistencias más fuertes y 
sistemáticas a la empresa colonial española en América: la resistencia del pueblo mapuche 
(Dillehay I). Siguiendo el análisis del arqueólogo Tom Dillehay, esta resistencia sin precedentes 
en el contexto colonial español permitió la formación del desarrollo político y económico más 
alto en la historia del pueblo mapuche. Grupos indígenas que no estaban organizados con 
anterioridad a la conquista se unieron para resistir a la invasión española. Dillehay plantea que 
esta contingencia afectó directamente la formación de una identidad mapuche y que la definición 
de lo que se conoce como el Estado mapuche fue un conjunto de reacciones progresivas a la 
intromisión del conquistador español69. La formación de este Estado se materializó en la elección 
de líderes y estrategias que permitieron oponer una resistencia efectiva contra la invasión 
española y que, al mismo tiempo, generó un orden social y político de carácter más centralizado. 
De esta manera, en el contexto de la resistencia y el contacto con el otro es donde la identidad 
mapuche se acentuó, alcanzando su máximo nivel de desarrollo geopolítico en el siglo XVII 
(Dillehay 116). Una organización social centralizada, producto de la resistencia, dio lugar a la 
formación de una identidad mapuche específica de la Frontera. Sólo los grupos indígenas dentro 
de la denominada Frontera de la Araucanía opusieron una resistencia de esta naturaleza y se 
organizaron políticamente eligiendo líderes exclusivos para los tiempos de guerra llamados toqui 
(Dillehay 82), mientras que los grupos al norte de este espacio fronterizo, fueron subyugados 
tempranamente por la empresa colonial. Fue precisamente la solidaridad de la resistencia entre 
                                                 
69 El uso del vocablo estado en este contexto responde más bien al término utilizado en los documentos del período 
que se refieren a las comunidades mapuches. Dillehay señala que la noción del siglo XVI de estado o gobierno, 
significaba una forma de organización política y no necesariamente el estado, como nivel de desarrollo social que se 
utiliza en la literatura académica actualmente (I).   
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los diversos grupos mapuches lo que permitió y motivó la construcción de una identidad cultural 
que hasta el día de hoy representa a la cultura mapuche y que al mismo tiempo es reconocida 
históricamente como tal70.  
 Las dinámicas de resistencia y negociación mapuche, así como las estrategias de 
evangelización jesuita que tuvieron lugar en la Frontera de la Araucanía, alcanzaron su mayor 
expresión en los denominados parlamentos interculturales. Junto al análisis del carácter 
performático de los parlamentos de paz, en este capítulo analizo la centralidad de la función 
mediadora que tuvieron los misioneros jesuitas en el contexto de la conquista de territorios 
mapuches. Asimismo, la adopción de signos y muestras de paz propias de la cultura mapuche por 
parte de los misioneros adquieren en este contexto fronterizo una doble función evangelizadora y 
de mediación política y diplomática en representación del rey—Felipe III y Felipe IV según el 
momento del siglo en cuestión. Las interacciones en el espacio fronterizo dieron lugar a 
asimilaciones y transformaciones culturales y religiosas de parte de los misioneros jesuitas y 
dentro de las comunidades indígenas.  
El parlamento: mecanismo doble de negociación 
La historiografía (Zavala 2015, Dillahay 2011, Boccara 2010, Bengoa, 2007, Foerster 
1996) nos presenta la institución colonial de los parlamentos interculturales celebrados por 
mapuches y españoles en la Frontera de la Araucanía como una instancia de comunicación que 
                                                 
70 Tom Dillehay señala que la unidad básica de organización social mapuche era el quinelob, lob, lebo, o lov que se 
conformaba por la unión de varios grupos patrilineales que, juntos, formaban una comunidad más amplia. El 
butanmapu reúne varios ayllarehues (aylla, nueve; rehue, palo sagrado; grupo patrilineal) que vivían en cuatro 
grandes divisiones geopolíticas que se organizaron, inicialmente, a principios del siglo XVI y que alcanzaron su 
desarrollo más acabado a fines del siglo XVIII (115). Estas divisiones estaban localizadas entre los ríos Bio Bio y 
Río Bueno y representan el máximo nivel de desarrollo geopolítico de los mapuches (116). Cada lov tiene su terreno 
ceremonial para el nguillatun (117). Por su parte, Guillaume Boccara explica que según los documentos de la 
colonia temprana en Chile, se utilizaba el término araucano para designar a una población aguerrida al sur del río 
Bio Bio, y que esta denominación remitía a un territorio estrictamente delimitado que comprendía diferentes rewe o 
lebo del ayllarewe (Los vencedores 17).  
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surge a consecuencia de la invasión española en territorios mapuches. Así, el parlamento ha sido 
definido por José Manuel Zavala como:  
principal institución de negociación fronteriza hispano-mapuche, el parlamento 
aparece a fines del siglo XVI, se desarrolla y consolida durante el siglo XVII y 
logra constituirse en un sistema bastante complejo y formalizado a lo largo del 
siglo XVIII. Tiene su expresión de mayor riqueza protocolar y su más amplia 
convocatoria en el último cuarto del siglo XVIII e inicios del siglo XIX. (18) 
Me sumo a la línea de investigación que ha sido desarrollada desde la antropología y la 
etnografía, en la cual se reconoce el carácter autóctono del parlamento y la función que éste tenía 
dentro de las comunidades mapuches con anterioridad a la llegada de los españoles a Chile a 
mediados del siglo XVI y cómo fue incorporándose en los mecanismos de negociación por parte 
de los españoles, alcanzando el estatuto con que actualmente lo identificamos y entendemos.  
Desde una perspectiva jurídica, los parlamentos corresponden a acuerdos de paz 
celebrados entre representantes de la Corona española y representantes de las comunidades 
mapuches (Levaggi citado por Zavala 18), de esta manera son de naturaleza similar a lo que 
conocemos como tratados en el lenguaje de derecho internacional , es decir, “pactos —no 
obligatoriamente escritos— contraídos por entidades autónomas que poseen potestad y 
representatividad para su ejecución y en virtud de los cuales ambas partes conceden y obtienen 
algo para lograr el entendimiento y evitar la guerra o la subyugación violenta” (Zavala 18). Sin 
embargo, tal como nos indica Zavala en la introducción a su edición de documentos y actas de 
los parlamentos hispano-mapuches, los parlamentos son: “un tipo de procedimiento y estilo 
discursivos propiamente indígenas” (19). Gran parte de los documentos revisados aquí han sido 
adjudicados al padre Luis de Valdivia y representan un aporte invaluable para el entendimiento 
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de los parlamentos. Se trata de ceremonias por medio de las cuales los mapuches resolvían 
conflictos internos que afectaban a uno o más comunidades. Segundo, el carácter híbrido de estas 
instancias de interacción social conformada por aspectos religiosos y políticos.  
Las ceremonias y rituales desplegados en el parlamento están en directa relación con las 
ritualidades que constituyen la ceremonia religiosa más importante dentro de la cultura mapuche: 
el nguillatun71. En esta ceremonia un número variable de grupos mapuches se reúne para realizar 
ritos con múltiples fines tales como asegurar buenas cosechas y comunicarse con sus 
antepasados. Tom Dillehay ha realizado trabajos de campo en la Araucanía desde 1975 y sobre la 
base de los testimonios que ha tomado de miembros de las comunidades mapuches, junto a una 
rigurosa investigación de documentos producidos desde finales del siglo XVI y a lo largo del 
siglo siguiente, sostiene que el nguillatun es dirigido por tres figuras centrales: la machi, el 
ngullatufe y el weupin, todas asociadas a la religiosidad mapuche en distintos ámbitos de 
operación (97). Dillehay define a la machi como “la que posee conocimiento del otro” (116). Por 
otro lado, sostiene que la machi tiene una doble función curativa y de resistencia política que se 
manifiesta hasta nuestros días con la actividad política liderada por ellas contra los abusos del 
Estado chileno hacia su comunidad. En los textos del siglo XVI se utilizaba indistintamente el 
término machi o buquibuye, referidos estos últimos por Diego de Rosales y Alonso de Ovalle 
como sacerdotes de la paz. Esta coincidencia habla del carácter ritual y ceremonial con que se 
                                                 
71 En Monuments, Empires, and Resistance: The Araucanian Polity and Ritual Narratives, Tom Dillehay realiza una 
de las revisiones más comprensivas de esta ceremonia, la cual describe como una que asegura el bienestar y futuro 
de la comunidad (I). En el apartado  titulado “Ethnohistorical Voice” recorre los usos y definiciones que se le han 
dado al nguillatun desde los textos tempranos del siglo XVI hasta la antropología contemporánea. Así, Núñez de 
Pineda describe en 1606 una reunión donde se tomaban decisiones políticas llamada cahuin, en el cual uno o más 
grupos patrilineales se daban lugar y en los cuales se realizaban danzas y festines rituales. Luis de Valdivia, por su 
parte se refiere, en el mismo año, al cahuin  como un encuentro o regua que tiene lugar en tiempos de paz. José 
Bengoa (Historia de los antiguos mapuches) señala que un cahuin es una reunión de varios grupos patrilineales. 
Boccara, por su parte (Etnogénesis mapuche) interpreta el término lebo o lov  como un linaje y el de rehue como un 
sitio ceremonial (Dillehay 116). La definición que Dillahey da luego de esta revisión del término es la de un ritual de 
fertilidad agrícola generalmente celebrado en los períodos anteriores y posteriores a la cosecha (182). 
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celebró el parlamento de Quillín, que analizo con detención más adelante, y en el cual el 
buquibuye o machi tiene un papel central en cuanto porta y realiza los signos visibles de paz. El 
parlamento es por tanto un encuentro intercultural en el cual convergen aspectos políticos y 
religiosos en una ritualidad asociada al nguillatún.  
La coincidencia de estos términos en los textos mencionados más arriba habla del 
carácter ritual y ceremonial con que se celebró el Parlamento de Quillín. La función que cumple 
la machi desde tiempos coloniales hasta el día de hoy se encuentra cruzada por la intersección 
entre la resistencia política y cualidades curativas (Bacigalupo citado por Dillehay 116). Los 
rituales asociados a la machi y al nigullatun, tienen a su vez, una doble función ritual y política 
en el contexto de los parlamentos. A principios del siglo XVII estos eventos adquirieron el 
carácter de interculturales en la medida en que se extendieron desde el espacio intra-cultural 
mapuche a uno de negociación con el conquistador español.  
El establecimiento de la Frontera del Biobío en el Parlamento de Quillín suele ser 
estudiado como el momento que inicia las dinámicas fronterizas. Sin embargo, gracias a la 
documentación levantada por Zavala en su edición de los parlamentos interculturales hispano-
mapuches, es posible trazar otra genealogía de la institución del parlamento. Los encuentros de 
carácter diplomático para llegar a un acuerdo de paz luego de la derrota española en la batalla de 
Curalaba surgen pocos años después de la misma y se manifiestan en una forma que antecede a 
lo que más adelante se expresara como Parlamentos Generales, la denominada Serie de 
Parlamentos de 1605 (Zavala 25). En este año se celebraron siete parlamentos interculturales 
mediados por el padre Luis de Valdivia entre el gobernador Alonso García de Ramón y 
autoridades mapuches en diversos puntos de la Frontera (Concepción, Paicaví, Lebu, Arauco, 
Santa Fe, Yumbel y Rere). Todos estos encuentros poseen actas escritas por españoles ante 
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notarios y firmadas por el padre Luis de Valdivia en nombre de los representantes mapuches, 
quienes declaran no saber firmar. Luis de Valdivia cumple, además de su función mediadora, el 
rol de representante del rey y traductor. En estos encuentros se cuenta con la presencia de 
traductores del reino, denominados lenguas, que están ahí para traducir los intercambios orales. 
Sin embargo, Valdivia elabora la traducción de las provisiones del rey dirigidas a los mapuches, 
originalmente en español, al mapudungun, lengua mapuche.  
 La estructura de estos parlamentos es muy estable, salvo contadas excepciones en que se 
agregan discursos de parte de los caciques en los cuales se justifican anteriores levantamientos 
armados contra los españoles. El conjunto de esta “serie de parlamentos” representa la antesala 
del parlamento de Quillín celebrado 41 años más tarde; si se consideran como un todo, podemos 
entender la serie de aspectos rituales y performáticos que son repetidos y actualizados de manera 
apoteósica e inclusiva en el primer parlamento general, donde se dan lugar miles de mapuches 
pertenecientes a diversos grupos y ayllarehues, nueve rehuas aliadas geopolítica y 
religiosamente (Dillehay 116). Las actas de estos encuentros parlamentarios se organizan 
esquemáticamente, primero, indicando quiénes representan el lado español (capitanes, 
gobernador y el padre Valdivia) y los caciques en representación de las comunidades mapuches. 
Luego de la especificación de las personas concurrentes, se da inicio a la lectura de las 
provisiones reales que han sido enviadas desde la Corona para resolver el conflicto de la 
Araucanía, teniendo como representante y traductor a Luis de Valdivia. Esta lectura se hace en la 
lengua original de los mapuches con las traducciones que Valdivia ha preparado especialmente 
para la ocasión. No contamos con el registro de estas provisiones reales traducidas al 
mapudungun, sólo las versiones y copias en español, pese a que sí conocemos los sermones 
traducidos por Valdivia a la lengua mapuche. Terminada la lectura lenta y cuidadosa de los 
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documentos reales, el gobernador se asegura de que los caciques las hayan entendido. Ante la 
pregunta explícita del gobernador, los mapuches le dan la palabra a uno de los caciques 
presentes, lo que se describe como “dar la mano” en los documentos, para que hable en su 
representación. El cacique elegido formulaicamente agradece la voluntad del rey y explica las 
razones que motivaron la resistencia mapuche contra los españoles: “La principal causa de 
averse revelado y perseverado tantos años en su revelion los dichos indios hera la servidumbre 
personal en que ellos en algun tiempo y todos los demas yndios deste Reyno avian estado y 
estavan tomándoles sus hijos, hijas y mujeres para la dicha servidumbre y otros agravios” (48)72. 
El encuentro finaliza con un gesto de amistad y protección que se repitió a lo largo de todo el 
siglo y que fue adoptado por los mapuches como signo visible de paz:  
y el dicho gobernador viniendo en lo suso dicho del tributo los abrasó á todos en 
demostración de que los rezibía y amparaba como a vasallos de su Magestad y 
como á tales los ponia devajo de su real protección y corona advirtiéndoles que si 
en los tiempos pasados tuvieron alguna justa causa para rebelarse y negar la 
obediencia al Rey Nuestro Señor no fue la causa su Magestad sino sus Ministros 
que contra su horden y mandato les agra[viaron] y agraviaban porque su 
Magestad no ynbio los españoles a estas partes al principio para hazerles 
semejantes agravios sino para que defendiesen a los sacerdotes que venían a 
predicarles el Santo Evangelio y darles a conocer al Criador de todas las cosas que 
hera Dios Nuestro Señor. (49)  
 Finalmente, según el registro del acta los indios piden a Valdivia que firme por ellos: “Por no 
saber firmar lo suso dicho pidieron al dicho Padre Luis de Valdivia firmase por ellos y ansi lo 
                                                 
72 Todas las citas a las actas y relaciones de los parlamentos del siglo XVII corresponden a la edición de José 




firmo y el dicho gobernador e ynterprete referido” (49) —analizo esta práctica en el siguiente 
capítulo donde me dedico al estudio de testamentos indígenas, los cuales todos fueron firmados 
por españoles y específicamente jesuitas. 
Las actas de la primera serie de parlamentos del siglo XVII, celebradas en siete 
comunidades mapuches el año de 1605, se cierran, en la edición de Zavala, con una relación 
atribuida al padre Luis de Valdivia.  Esta relación es una memoria descriptiva acerca de las 
características sociopolíticas de las jerarquías sociales mapuches, su jurisdicción y prácticas 
(Zavala 47). En la relación de Valdivia se incluye una nota explicativa en la que clasifica los 
parlamentos como una institución política indígena: “En las cosas de paz en cada parentela, el 
pariente mayor es suprema caveza con el qual se junta el pariente agraviado a bengar sus 
injusticias . . . esta junta llama en su lengua coya[gtun] que es como en Francia el parlamento” 
(Valdivia 59). El vocablo parlamento es utilizado por Valdivia por primera vez para referirse al 
coyagtun mapuche. Más tarde, en el vocabulario impreso de Luis de Valdivia de 1606, se define 
el mismo término de la siguiente manera: “Coyagtun: hacer razonamiento o parlamento” (citado 
por Zavala 21). Si bien en las actas de cada parlamento celebrado se describe la presencia de un 
lengua (traductor) del reino, el aspecto performático tiene una función principal en la 
comprensión de las voluntades de ambas partes. Este es uno de los temas que Zavala propone 
sean desarrollados en el estudio preliminar a su edición de las actas, argumentando que los actos 
de habla no son completamente exitosos por causa de la diferencia lingüística y cultural que 
separa a las culturas representadas en los parlamentos: “no son posibles los actos de habla 
producto de la distorsión comunicativa y porque existen otros niveles de intercambio 
comunicativo, material y simbólico entre mapuches y españoles, a partir de los cuales es posible 
generar acuerdos y consenso” (24). Estos niveles performáticos tienden a volverse más 
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significativos cuando los actos de habla son más dificultosos: “Esta sería la situación que se 
presenta en el encuentro entre actores étnica y culturalmente muy diferenciados” (Zavala 24). 
Por eso, señala Zavala, es necesario poner atención a la información relativa a los actos 
protocolares en las actas de estos encuentros tales  como rituales, ceremonias, consumo de 
alimentos y bebidas, entrega de regalos y dádivas (24). Me sumo a la inquietud mencionada por 
Zavala de poner atención a los aspectos rituales y materiales que es posible rescatar de los 
registros textuales de los parlamentos, en la medida en que la comunicación oral no permite una 
representación de todos los elementos que conforman la naturaleza del parlamento. De esta 
manera, no pienso que sólo sea necesario poner atención a estos aspectos rituales teniendo en 
consideración los posibles mal entendidos lingüísticos entre los grupos que participan del evento, 
sino más bien porque en la medida en que ponemos atención a este carácter ritual y performático, 
así como a los elementos materiales y simbólicos que lo conforman, es posible reconocer otro 
rasgo de la resistencia cultural mapuche, que no sólo obliga al conquistador a negociar un tratado 
de paz bajo sus términos y estructuras políticas, religiosas y sociales, en el coyagtun o 
parlamento, sino que también despliega una serie de ritualidades y elementos propios de su 
cultura que, en su mayoría, son similares a los utilizados en el nguillatun. Por la naturaleza 
heterogénea, en palabras de Zavala, “[las] materialidades heteróclitas que acompañaron la vida 
ritual y cotidiana de los congregados al evento” (25), el parlamento permite la permanencia de la 
ritualidad mapuche dentro del contexto colonial:  
el parlamento es una institución de contacto interétnico que presenta una doble 
dimensión, por una parte, constituye un acuerdo político que se materializa en un 
texto con validez jurídica, es así como el parlamento produce, legitima o afirma 
un ‘tratado de paz’ constituido por ‘capitulaciones’ o ‘artículos’ . . . y, por otra, 
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constituye un evento político-ritual en el que se materializan actos comunicativos, 
rituales, económicos y políticos entre actores étnicamente diferenciados. (Zavala 
24). 
El ámbito ritual del parlamento se constituye, así, como espacio de resistencia mapuche. Son 
precisamente estos aspectos los que deben ser analizados desde una perspectiva antropológica y 
etnográfica.   
Primeros cruces más allá de la Frontera: Luis de Valdivia y la ritualidad mapuche previa a 
la paz 
 
 Luis de Valdivia redacta una serie de documentos, cartas e informes que dan cuenta de 
sus esfuerzos para conseguir la denominada Pacificación de la Araucanía por medios 
evangélicos junto a la implementación de la Guerra Defensiva. Si bien una política fronteriza 
estable no se consolida hasta el año 1641, una serie de encuentros y acuerdos de paz se 
celebraron entre Valdivia y múltiples caciques mapuches que representaban las zonas que 
oponían mayor resistencia a la conquista española. La estructura de estos encuentros es bien 
estable como revisamos más arriba. Sin embargo, en el espacio de las intervenciones de los 
caciques antes de aceptar los requerimientos del rey, traducidos y leídos para ellos por Luis de 
Valdivia, resaltan los detalles que otorga el cacique de Paicaví para justificar la rebeldía del 
pueblo mapuche, como una de justa respuesta a los horribles abusos cometidos por los españoles. 
Este cacique, una vez que es elegido por los demás para hablar en representación de la 
comunidad, señala un peculiar relato acerca de la primera entrada de los españoles en Tucapel en 
la segunda mitad del siglo XVI. El cacique indica que los mapuches no se resistieron a esta 
entrada y que respondieron a la petición de los españoles de traerles cien ovejas de la tierra, a la 
cual los indígenas habrían respondido con el tributo de más de ochenta, sin poder alcanzar las 
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cien demandadas. Por no alcanzar el número solicitado, los españoles les cortaron las orejas, 
manos y narices para atemorizarlos haciéndoles creer que los españoles eran inmortales (50). 
Luego continúa el relato señalando que después los habían obligado a trabajar en la construcción 
de sus casas y fuertes:  
hacían pisar varro a sus mujeres e hijas desnudas y a los varones ocuparse en 
sacar oro y a vista de los maridos y padres forsaron a muchas doncellas y casadas 
y demas desto se servían en sus casas de varones y mujeres y como desclavos ni 
paga ni premio ni lugar de descanso por lo cual se determinaron los dichos yndios 
a revelarse entablando entonces en Cayucupilla ceremonia del toqui general que 
convocase á guerra proponiendo todos llevarla adelante siempre con pacto 
juramentado y a mi nunca an querido dar la paz por aver visto siempre preservar 
el dicho servicio personal. (50) 
En este relato, el cacique da cuenta de los principales motivos del conflicto mapuche: el servicio 
personal, el abuso de las mujeres y el trabajo forzado en las minas. Es relevante mencionar 
claramente las razones que motivaron el alzamiento indígena contra los españoles debido a que 
parte importante de los documentos leídos por Valdivia en representación del rey, hablaban de 
una especie de perdón general de la Corona a los mapuches. Este perdón debía ser justificado por 
el reconocimiento y atestiguamiento de los abusos cometidos, sin la voluntad del rey, por parte 
de los conquistadores españoles. De esta manera, se podía establecer una especie de punto cero, 
donde tanto el rey como los líderes mapuches olvidaban los crímenes y atrocidades cometidos en 
el pasado para poder llegar a un acuerdo de paz que no ofendiera a las partes, junto al 
intercambio de cautivos de ambas partes. Esta especie de compensación que rescata el acta 
notarial resulta muy conveniente para la narrativa que legitima el parlamento entre españoles y 
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mapuches y no tenemos una manera documental de constatar si verdaderamente estos discursos 
fueron emitidos por el cacique referido. Es necesario tomar distancia del archivo colonial y del 
documento notarial, sobretodo, debido a que en el convergen la letra y el poder imperial de 
manera íntima. La figura del notario, más allá del archivo legal, es la que posee el poder de hacer 
oficiales las palabras de naturaleza ordinaria de las personas (Kathryn Burns xi). Los textos 
notariados, como las actas de acuerdos interculturales producidos en los márgenes de la colonia, 
tienen el peso de representar al imperio en espacios donde las estructuras materiales 
institucionales no están presentes. En espacios periféricos al poder imperial, la figura del notario 
esta investida de un rol que trasciende los límites de su identidad. El cuerpo del notario es el 
cuerpo del imperio. Sus actos representan el poder imperial en los márgenes. Por esta razón, 
resulta central intentar rescatar las marcas textuales de prácticas culturales y materialidades que 
nos ayudan a reconstruir los mecanismos de negociación y resistencia propios de las 
comunidades mapuches que llegaron a establecer acuerdos con los españoles en el siglo XVII. 
Estos registros no lingüísticos son de vital importancia para entender lo formación de una 
identidad mapuche que surge por el contacto con una cultura invasora así como sus dinámicas de 
resistencia.  
En el Parlamento de Lebu, celebrado el primero de mayo de 1605, el cacique Ancapichun 
complementa las declaraciones anteriores con una interesante información que no aparece en las 
crónicas tempranas ni en las historias jesuitas posteriores. Si bien ya sabemos las causas de la 
guerra, no teníamos conocimiento de uno de los factores centrales que ayudó a los mapuches a 
decidirse a luchar contra los españoles, asegurarse de que estos fueran humanos:  
Para asegurarse los de su regua si los españoles eran inmortales les hechaban 
yndios de buen parezer para que los tentaren sobre el corazón para ver si les 
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palpitaba y si dormían y resollaban al modo que ellos y diciendoles los dichos 
yndios que si se resolvían en que heran mortales y tenian corazon y ansi 
determinaron de coger a manos a un español y sacarle el corazon como lo hisieron 
de donde tomaron animo, i hazelles guerra para defenderse de tantos gravios. (51-
52).  
Al final de las actas de la serie de parlamentos de 1605, se encuentra la relación, antes 
mencionada, de Luis de Valdivia en la que se da a conocer aspectos etnográficos de la cultura 
mapuche que por primera vez se ponen por escrito. Las descripciones tempranas de Valdivia de 
la cultura, organización social, rituales, así como las gramáticas del mapudungun que elaboró, 
conforman una de las fuentes principales para el conocimiento antropológico, etnográfico, 
religioso y lingüístico que actualmente poseemos de la cultura mapuche. Para este trabajo 
resultan fundamentales las explicaciones que incluye en su relación sobre las ritualidades 
mapuches asociadas a tiempos de paz y de guerra. Existen registros de algunas de estas señales o 
signos de paz en varios documentos del período (González de Nájera nombra algunas señales de 
ellas en su crónica), pero no de la manera sistemática e inaugural en que Valdivia las documenta. 
Valdivia da inicio, con sus descripciones y traducciones, a una tendencia antropológica sui 
generis que luego fue replicada en Chile por los jesuitas Alonso de Ovalle y Diego de Rosales, 
quienes prestan gran atención a estos factores en sus historias. Por ejemplo, para señalar la 
estructura social de los mapuches en tiempos de guerra, Valdivia señala:  
Quando se puede defender una provincia sola sin ayuda de otras o una regua sola 
sin ayuda de otras dan el toqui a una en particular que eligen por mas valiente y 
experimentado al cual dan mano para poder llamar y apresibir ynviando el toqui 
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estan obligados todos los que se eligieren ávidos con la gente que piden y a donde 
manda (59).  
Como Valdivia señala en la cita, los mapuches eligen un toqui o líder en tiempos de guerra para 
defender una o varias provincias con necesidad de protección frente a amenazas externas. La 
costumbre de elegir un líder en determinadas contingencias en que la comunidad se encuentra 
expuesta a ataques externos es una práctica que no sólo se desarrolla con la llegada de los 
españoles, también se organizaron para resistir las previas invasiones incaicas73. El carácter más 
centralizado del orden social mapuche, se origina, entonces, como una respuesta a contingencias 
específicas, porque en tiempos de paz la estructura social no se jerarquiza de manera vertical ni 
centralizada. Como propone Dillehay, la mayor expresión de la centralidad y jerarquización de 
una estructura social mapuche se alcanzó en el período de mayor organización y fuerza de la 
resistencia a la conquista española en el siglo XVII. 
 Por otro lado, Luis de Valdivia describe una ritualidad asociada a los tiempos de guerra 
que habla de la necesidad de una comunidad específica de pedir ayuda a otros grupos mapuches 
para defenderse de un enemigo externo: “Las pagas que para esto les dan es matar a un carnero 
de la tierra y todos los caciques que comen del an de ynviar sus soldados y cada cacique mata un 
carnero para sus soldados, y el que come del esta obligado a acudir quando lo llamaren si 
sentaren debajo de bandera” (59). Comer de este carnero es un ritual que representa la fidelidad 
que cada cacique le presta al toqui elegido. Anganamón intentó hacer comer de manera ritual un 
carnero a varios caciques que se negaron porque buscaban llegar a un acuerdo de paz con los 
españoles. Existe una serie de registros en las actas que dan cuenta no sólo de las ritualidades que 
                                                 
73 Tom Dillehay señala similitudes en las estrategias de resistencia mapuche contra los incas con los mecanismos de 
resistencia desarrollados en el siglo XVII como respuesta a la invasión española. Sin embargo, sostiene que la 
resistencia mapuche a invasiones externas alcanzó su mayor expresión en el siglo XVII. De ahí su afirmación sobre 
la formación del Estado mapuche en este período (116).  
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efectivamente se realizaron, sino de las que se intentaron hacer, sobre todo de parte de 
Anganamón para confundir y boicotear los intentos de acuerdos de paz hispano-mapuches. Estos 
constituyen una especie de signos fallidos y falsos de guerra.  El caso de los signos fallidos 
fabricados por Anganamón para evitar los acuerdos de paz entre su pueblo y los conquistadores 
funciona como el negativo de las ritualidades de paz que se concretizaron efectivamente en los 
parlamentos interculturales fronterizos. El despliegue de signos visibles de guerra buscaba 
instalar un ambiente de inseguridad y caos con el fin de fortalecer la posición y prestigio de los 
mapuches ante los ojos de los españoles. Esta estrategia, incluso desde su fracaso, permite 
entender el alcance que tenían los aspectos performativos de las acciones indígenas. Anganamón 
entendía el poder de esta forma de comunicación y desplegaba lo que puede ser catalogado como 
significantes vacíos, expresiones espectaculares de señales sin una base concreta. Lo importante 
era hacer estas señales visibles para los españoles y para las comunidades mapuches que 
pretendían acordar la paz. No importaba si había grupos concretos apoyando la resistencia de 
Anganamón, siempre y cuando pareciera que sí los había. La posibilidad de un ataque liderado 
por Anganamón, con los antecedentes del martirio de Elicura protagonizado por él, que era 
conocido por todos en la Frontera y, que hasta cierto punto puso en peligro la instalación del plan 
de Guerra Defensiva promulgado por Luis de Valdivia, paralizaba y ponía en suspensión el 
actuar de muchos. El signo vacío de guerra emitido por Anganamón modifica la realidad 
configurándose así como un acto performático.  
 Luis Valdivia responde a estos intentos de boicot del líder mapuche escribiendo reportes 
que representan un ambiente de orden y avances en la conflictiva zona de la frontera. En una 
carta dirigida a la máxima autoridad jesuita, el Padre General Muzio Vitelleschi, informa sobre 
los parlamentos de Nascimiento celebrados en 1617, desde la ciudad de Concepción, un año más 
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tarde, el 3 de febrero de 1618. Luego de un recuento de sus éxitos en la mentada Pacificación de 
la Araucanía, describe la estrategia utilizada por Anganamón para desarticular la celebración de 
las paces interculturales que se habían estado llevando a cabo desde 1605 como un despliegue 
desorganizado y poco representativo de la disposición indígena. En palabras de Valdivia, el 
poderoso cacique no lograba convocar a la gente necesaria organizar una resistencia armada 
contra la propuesta de paz que ofrecía el rey a través de Luis de Valdivia. En su carta, 
Anganamón es representado como un hombre obstinado el cual no hace caso a la negativa de los 
líderes de su propio pueblo, sosteniendo  
que no se le daua nada de que no le ayudasen, porq[ue] el sabría con pocos turbar 
a los muchos y la 1ª traza que dio en consulta fue q[ue] tras los que con buena fe 
vinieses a tratar y contratar a los fuertes de Lebo, Cayuhuanu y Nacimi[en]to , 
fuesen algunos retirados a hurtar y hazer daño secretam[en]te p[ar]a q[ue]  los 
españoles imputasen estos hurtos y daños a los que tratauan de paz y del comercio 
y los prendiesen con q[ue] los demás se abstendrían del comercio, de miedo no les 
prendiesen, con q[ue] todos boluerían al pillage y a la guerra” (100) 
La resistencia de Anganamón se articuló de tres maneras en el contexto de los primeros 
parlamentos fronterizos, Primero busca desestabilizar las dinámicas de intercambios comerciales 
en de la Frontera por medio de la simulación de robos que habrían cometido mapuches. Esta 
aparente práctica tendría consecuencias concretas: el arresto y castigo de los indígenas, situación 
que provocaría el miedo del resto de la comunidad teniendo como consecuencia la instalación del 
denominado pillaje o entradas para robar asentamientos españoles. Al boicot de las prácticas 
comerciales fronterizas se unía lo que indico más arriba como el despliegue de signos vacíos de 
guerra, segunda expresión de su estrategia, con el fin de confundir a las partes que pretenden 
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celebrar la paz. El cacique promulgaba “q[ue] publicasen que los yndios de dentro de nu[est]ra 
Raya querían reuelarse y ayudar a Anganamón y que le auían ambiado flechas p[ar]a q[ue] con 
esta mentira mouiesen los de Purén y la cordillera a ayudalle” (100). Para Anganamón bastaba 
con que se circulara la información entre los indios de que se estaban desplegando signos 
visibles de guerra entre los caciques al sur de la frontera o raya. Bastaba con declarar y hacer 
correr la voz de que había recibido las flechas, signos visibles de estado de guerra, de parte de los 
caciques del sur para poner en duda toda la efectividad de los acuerdos de paz. La tercera medida 
que toma Anganamón es atacar a los indígenas que vienen a comerciar con los españoles en los 
caminos, con el fin de dificultar los intercambios comerciales entre españoles e indios en la 
Frontera. Boicoteando estas dinámicas comerciales, desestabiliza el orden fronterizo que poco a 
poco se estaba consolidando. Para Anganamón, estar en guerra contra los españoles representaba 
una posibilidad de manipular la percepción que tenían los españoles del pueblo mapuche 
aumentando su poder y prestigio frente al enemigo. También proponía, como los documentos 
nos señalan, que estando en paz  los españoles no los respetarían de la manera en que ahora lo 
hacían como producto del gran levantamiento de 1598.  
  Otro aspecto de la estrategia anti-acuerdo de Anganamón es la apropiación de objetos 
materiales obtenidos de los españoles como prendas de guerra tales como sombreros, espuelas, 
freno y silla para montar los caballos (100). La ostentación de estos símbolos representan un 
status superior entre los caciques que vivían esforzándose por producir una serie de símbolos de 
poder que los pusiera por sobre el resto dentro de la jerarquía sociopolítica mapuche. Hay 
múltiples ejemplos en las crónicas, historias y documentos legales del período de este fenómeno. 
Resulta atingente a mi estudio el hecho de que la elección misma del territorio donde se celebró 
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el primer parlamento general, el de Quillín, provocó discusiones entre los caciques convidados 
debido a que todos querían gozar del prestigio de celebrarlo en sus tierras. 
El Parlamento de Paicaví de 1612: La antesala de las paces de Quillín 
 En su carta al rey de 1612, Luis de Valdivia da cuenta de la entrada de los indios de 
guerra al fuerte de Arauco que da origen al parlamento de Paicavi que la historiografía reconoce 
como antecedente directo del parlamento de Quillín de 1641. En esta carta Valdivia abandona el 
tono antropológico de los reportes anteriores para adoptar un tono providencialista en el que los 
sucesos, hasta los más triviales—como un alegado dolor de estómago—ocurren por voluntad 
divina y son medios que facilitan la ejecución de acciones más trascendentales. En su carta 
señala: “Despues de la ultima que escrivi a Vuestra Alteza lo que ay de nuevo es tan bueno y 
admirable que claramente se echa de ver ser obra de nuestro Señor que se sirve de un 
instrumento tan ruin y defectuoso como yo soy para efectos de tanta gloria suya” (69). En 
palabras de Valdivia es la Divina Providencia la que gestiona un dolor de hígado que le obligó a 
quedarse en el fuerte de Arauco contra sus planes: “me sobrevino derrepente por divina 
providencia un dolor de igado que me obligo a hazer cama y enviar al Padre Gaspar Sobrino 
quedándome yo solo en Arauco” (69), y sólo por esta contingencia está en el fuerte español 
cuando un grupo de caciques que no han acordado la paz, y que son conocidos como indios de 
guerra, llega a buscarlo:  
ese mismo dia por la mañana vinieron sinco indios de guerra con sus lanzas, y 
dargas, y caballos armados, y dieron vozes escaramuzando porque no les tirasen 
arcabuzes que querian hablar conmigo . . . y pase a la otra parte del rio lo qual 
visto por ellos arrojaron las lanzas al suelo y apearonse para abrazarme y tomo la 
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mano uno llamado Cheuque[hue] el qual me dio las gracias por las nuevas buenas. 
(69)  
Los indios de guerra, visiblemente así reconocidos por los españoles del fuerte, debido a que 
como se indica en la cita, portan lanzas y otros instrumentos de guerra, una vez que el padre 
Valdivia cruza el río, arrojan las armas en señal de paz que es reconocida de tal manera por 
Valdivia quien acepta el ya instaurado abrazo de la paz que los indios le ofrecen, tal como vimos 
en la serie de parlamentos de 1605.  
El grupo de mapuches que se reunió con Valdivia a las orillas del río Biobío, a los 
márgenes del fuerte de Arauco venía en representación de diez rehuas que no habían llegado a 
establecer las paces con los españoles en los parlamentos celebrados en 1605 y buscaban la 
mediación de Luis de Valdivia para obtenerlas. Una vez que se reúnen, Valdivia despliega signos 
visibles de paz propios de la cultura mapuche: “y yo entre con un ramo de canela que es [señal] 
entre ellos de paz y asi me lo aconsejaron los tres ulmenes de catirai” (71). El encuentro 
celebrado con los caciques de las diez comunidades (rehuas) de Catiray funciona como antesala 
y preparación para el Parlamento de Paicaví que se celebra en presencia del gobernador Alonso 
de Ribera y que queda registrado en actas notariales. Luis de Valdivia otorga una descripción 
detallada de las ritualidades asociadas a este encuentro. La disposición de los caciques en el 
espacio asignado responde a un orden jerárquico concéntrico, en el cual ocupan el centro las más 
altas autoridades mapuches, los ulmenes, para luego ir ubicándose el resto de los caciques y 
finalmente, en los márgenes del círculo, los mapuches de menor autoridad: “Llegado yo y 
armado mi toldo espere a que me llamasen juntamente todos los ulmenes que serian como 
sinquenta sentados en el suelo en circulo Luego llamaron Los capitanes que tamvien se sentasen 
en el mismo circulo y a sus espaldas se sentaron todos los conas y labradores” (71). Luis de 
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Valdivia, por su parte, espera a que todos estén en sus lugares para ocupar un asiento alto, no se 
sienta en el suelo con el resto, por consejo de Caranpangui, uno de los ulmenes más poderosos de 
la ayllarehua, porque busca que su separación del suelo sea leída como una posición de 
autoridad por parte de los mapuches ahí reunidos: “y yo hize llevar un asiento alto en que 
sentarme aviendo comunicado primero con Caranpangui que es el mas prinsipal ulmen de todos 
por ser de singular prudencia, y discresion y de muy gran valor . . . allí me sente con ellos y duro 
el parlamento y consulta a que estuve presente ocho horas desde las doze hasta las ocho de la 
noche” (71). Valdivia destaca la importancia de la forma en que se ocupa el espacio y que esto 
sea leído de manera que los caciques que acuden al encuentro no se sientan ofendidos. Las 
gestualidades y señales constituyen un factor fundamental de este encuentro intercultural en el 
cual Valdivia da clara muestra de su capacidad de observación y adaptabilidad. 
El acuerdo de Valdivia con Caranpangui representa una estrategia arriesgada que pone a 
prueba la paciencia de los caciques ahí reunidos. El no sentarse en el suelo debía ser notado por 
los caciques y ante el cuestionamiento a esta acción Valdivia debía elaborar un discurso, al modo 
de un parlamento —entendido aquí en su segunda acepción de discurso, en el que se explicaran 
las razones por las que está envestido de una autoridad mayor que lo posiciona jerárquicamente 
por sobre los líderes allí reunidos. No existen otros registros escritos de este encuentro, por lo 
que no son constatables desde una perspectiva documental histórica. Sin embargo, desde un 
plano discursivo, el relato dice mucho de las estrategias retóricas desplegadas por Valdivia en 
consideración al destinatario al cual está dedicada esta carta: el Rey. Ocupando simbólicamente 
esta posición de autoridad frente a los indios, está representando la autoridad imperial y de la 
iglesia. En su carta describe esta utilización estratégica del espacio de la siguiente manera:  
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assi quedo acordado entre el y mi que me dijera que me levantase y yo avia de 
responder que por dos rasones no era bien me levantase yo a hablarles sino que 
hablase sentado. La primera por ser yo sacerdote del gran Dios criador de todo el 
mundo que dezia missa por lo cual todos los hombres del mundo me debían 
respetar, y La segunda por ser mensajero del mayor Rey, y señor del mundo que 
es el Rey de castilla Don Felipe nuestro Señor, y que mi voca era voca suya que 
hablaba allí con ellos al qual se devia respeto. (72) 
Sólo después del reconocimiento de estas marcas de autoridad que despliega el misionero-
mensajero que el toqui Caranpangui puede aceptar las paces que Valdivia propone. Es necesario 
crear esta representación simbólica de poder, de manera performática, para que el resto de los 
caciques lo respeten. Una vez asegurada simbólicamente la posición jerárquica del jesuita, el 
cacique puede investirlo de la autoridad necesaria para ser el intermediario del rey frente a las 
máximas autoridades mapuches de su comunidad.  
 El ulmen afirma: “para esto as venido para pasificarnos a nosotros entre nosotros mismos, 
Primero que con vosotros y aras dos pazes” (74-75). Con esta declaración el cacique señala una 
de las mayores problemáticas en la llamada pacificación de la Araucanía, que es, a su vez, 
tempranamente diagnosticada por Luis de Valdivia: la falta de una organización política 
centralizada como uno de los grandes impedimentos para aplicar el modelo de conquista que 
había resultado con éxito en otros contextos americanos donde el español se encontró con 
organizaciones sociales altamente jerarquizadas como la inca y la azteca.  
  
 Pocos años después, en las Paces de Paicavi en 1612, Luis de Valdivia nuevamente 
acompaña al gobernador de turno, Alonso de Ribera, para celebrar las paces con los mapuches. 
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En esta ocasión, el territorio al que se ingresa es el que ha opuesto mayor resistencia a la 
conquista española, Elicura, última rehua de Tucapel y conocida como la más violenta de la zona 
de Purén: 
Es Elicura La Regua mas Bellicosa de la tierra de guerra donde jamas a entrado  
campo nuestro con quien no aian peleado a la entrada o a la salida y ganado, por 
tener passo miu a propósito para ello y donde se a derramado mucha sangre de 
españoles, es la llave de toda la guerra con quien alindan las Reguas mas 
bellicosas de puren. (86-87) 
Valdivia describe la manera ritual en que los caciques de las distintas rehuas se aproximan para 
el encuentro con los españoles. Los elementos centrales de esta procesión, que son reconocidos y 
enlistados como signos visibles de paz por Valdivia, son observados y recuperados por Diego de 
Rosales en la descripción que hace del Parlamento de Quillín.  
 Es posible reconocer una especie de catálogo de los rituales y materialidades descritos y 
explicados por Valdivia desde los primeros encuentros interculturales de principios del siglo 
XVII, que van a ser reproducidos por el discurso jesuita en los años y siglos, posteriores. Estos 
elementos que conforman el ritual de la paz nos permiten reconstruir desde una perspectiva 
etnohistórica los elementos centrales de la ritualidad mapuche asociada al nguillatun, como el 
mismo Valdivia lo señala al final de la siguiente cita:  
Caciques, capitanes y Conas de Elicura que por todos con los mensageros, que 
venian de la Provincia de Puren, fueron sesenta y tres, venian a pie en procesión 
uno tras otro y delante tres corredores de a caballo reconociendo, Los quise 
delanteros dellos traian en la mano Un Ramo de Canela en señal de paz y los tres 
primeros le traian mucho maior . . . Estos quince venian en trage de re[g]es (que 
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son a modo de sacerdotes suios) con bonetes redondos en la cabeza y ensima de 
las camisetas Unas yervas de la mar que llaman cocho iuias colgando muchas por 
delante y por detrás a manera de borlas de dalmáticas las quales so[n] insignias 
entre ellos de una superstision que llaman Reguetum La qual solamente usan en 
tiempo de paz y quietud que es la maior señal que ellos pueden darnos della. (87) 
Los principales elementos a considerar de este relato son los ramos de canelo, como signo 
irrefutable de paz y la presencia de los buquibuyes, aquí denominados regues, que son 
reconocidos por los jesuitas como una especie de sacerdotes de paz. La descripción del traje 
utilizado por el buquibuye es singularmente consistente con la descripción de la misma 
vestimenta que señala Rosales 39 años más tarde, con la diferencia de que el cochayuyo es 
utilizado como especie de peluca en el relato de Rosales.  
            La permanencia de estas prácticas rituales asociadas al nguillatun en el contexto de los 
encuentros interculturales de paz habla de la resistencia cultural con que el mapuche respondió a 
la invasión española. El europeo se vio obligado no sólo a permitir el despliegue de estas 
materialidades rituales, sino también a entender los signos que se expresaban a través de ellos, 
permitiendo la posibilidad de la representación, más o menos equilibrada, del otro cultural y, 
hasta entonces, enemigo. Este tipo de encuentro no tiene comparación en otros contextos 
coloniales fronterizos; la incorporación sistemática de costumbres indígenas en contextos de 
negociación política con el conquistador, no tiene precedentes. El parlamento se opone 
diametralmente al Requerimiento, como señala Zavala, este último es un: “acto jurídico y 
protocolar estandarizado y regulado por un texto que debía ser leído por una parte y escuchado 
por la otra para que tuviera validez” (21). Como analizo en el próximo capítulo, una vez en la 
ciudad, el indígena aprende a utilizar los mecanismos letrados como el testamento notarial para 
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proteger sus intereses y rescatar algo de su legado material. En el contexto de la Frontera, en 
cambio, es por medio de la expresión performática de sus rituales y ceremonias, que el mapuche 
protege su legado cultural. 
El Parlamento de Quillín: performance de la paz en la Frontera de la Araucanía 
 
 El Parlamento de Quillín es reconocido por la historiografía actual como el parlamento 
intercultural que estableció las bases que permitieron un funcionamiento estable de una vida 
fronteriza, haciendo posible transacciones comerciales, circulación de bienes y personas, así 
como el ingreso y salida de misioneros jesuitas de manera segura. Por otro lado, el registro de 
este parlamento en el compendio de tratados internacionales citado al comienzo de este capítulo, 
ha servido como base para las reivindicaciones del pueblo mapuche en su lucha actual en defensa 
de la soberanía de este territorio (Zavala 2015, Bengoa 2007). Por otro lado, el espacio de la 
Frontera entre españoles y mapuches fue definido oficialmente en el Tratado de Quillín, sin 
embargo, este espacio ya era un sitio de negociación desde hace casi cuarenta años, si 
consideramos las series parlamentarias de 1605. En 1612 se realizó el Parlamento de Paicaví 
entre los españoles, el entonces gobernador Alonso de Ribera y el padre Luis de Valdivia, y los 
caciques mapuches Anganamón, Tereulipe y Ainavilú.  
El Parlamento de Quillín es el único encuentro, de los aquí analizados, que no cuenta con 
actas notariales. Como indicaba al principio del capítulo, sólo existe una serie de registros a 
posteriori, redactados principalmente por jesuitas. Desde las relaciones y cartas de Valdivia, que 
dan cuenta de una gestión informada, dentro de una arena más política y diplomática que 
misionera, a Alonso de Ovalle. Valdivia y Ovalle se encuentran en los extremos opuestos en 
relación a la forma y los usos que le otorgan a sus descripciones de los parlamentos. Por un lado, 
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Valdivia, en sus registros de la serie parlamentaria de 1605, basa su escritura en la observación 
de las costumbres y prácticas de los mapuches que puede ser entendida como una aproximación 
antropológica. En cambio, Ovalle organiza su relato del encuentro de Quillín sobre la base de 
registros escritos por otros misioneros, principalmente Rosales. Su escritura está dominada por 
una retórica providencialista, atiborrada de milagros y portentos que incorpora en su Histórica 
relación con un fin propagandístico de las misiones de la Compañía en Chile. En estos pasajes de 
su historia explica fenómenos naturales como prodigios y presagios de orden providencial: “fue 
así que en la tierra y jurisdición del cacique Aliante reventó un volcán y comenzó a arder con 
tanta fuerza, que arrojaba de dentro peñascos y grandes montes encendidos, con tan formidable 
estruendo, que del espanto y pavor, afirman, mal parieron todas las mujeres que en todo aquel 
contorno había preñadas” (422). Más adelante describe una imagen milagrosa que fuentes 
indígenas habrían declarado ver: “Viéronse en este tiempo en el aire, formados dos ejércitos y 
escuadrones de gente armada, puestos en campo y orden de pelear, el uno a la banda de nuestras 
tierras, donde sobresalía y se señalaba un valiente capitán en un caballo blanco, armado con 
todas las armas y con espada ancha en la mano desenvainada” (422). El señor vestido de blanco 
no sería otro que el apóstol Santiago que aquí, como en España en contra de los moros, se 
encuentraba a favor de los españoles (422). Otro prodigio que señala en relación a la erupción 
del volcán más arriba mencionado es la visión de una criatura demoniaca que representaría las 
creencias demoniacas que serían expulsadas de los dominios mapuches con la llegada de los 
jesuitas:  
Ni aumentó poco su pavor y miedo la espantosa vista de un árbol que vieron 
correr sobre las aguas, tan sesgo y derecho que no lo estuviera más asido de sus 
raíces a la tierra que le produjo. Iba todo él ardiendo y en su seguimiento una 
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bestia fiera, llena de astas retorcidas, la cabeza dando espantosos bramidos y 
lamentables voces, visión que dio motivo a la contemplación piadosa a interpretar 
por ella aquel monstruoso animal que vio San Juan en su Apocalipsis, en quien 
reconocer los expositores sagrados a la gentilidad, idolatría y deshonestidad, que 
tan arraigada está entre estos indios. (Ovalle 423)  
Ovalle interpreta el conjunto de los portentos como: “las señas que parece ha dado el cielo . . . de 
que quiere Nuestro Señor rindan su caballo al suave yugo de la cruz y la ley evangélica por 
medio de la obediencia y sujeción a nuestro Católico Rey” (423). Con esta afirmación, Ovalle 
prepara el terreno para la elaboración del informe del libro octavo de su Histórica relación que 
da cuenta del éxito de la misión evangelizadora jesuita que estuvo precedida por prodigios 
proféticos. Luego del relato de los prodigios y milagros Ovalle narra el Parlamento de Quillín 
sobre la base de los documentos producidos por el padre Diego Rosales quien se encontraba 
cumpliendo funciones misioneras en el área cuando este se celebró. 
 El espacio donde tuvo lugar el encuentro que da origen a la institución de los parlamentos 
generales entre españoles y mapuches posee características similares a los terrenos donde 
históricamente se celebra el nguillatún. Dillehay describe estos espacios ceremoniales como los 
sitios donde tenían lugar reuniones políticas y religiosas de uno o más lov, en las que una machi 
podía estar presente pero no era quien conducía la ceremonia (117). Las reuniones eran 
administradas por el lonko (Dillehay 117). Lo descrito por los misioneros es muy similar a lo que 
la antropología contemporánea describe sobre estos espacios rituales. Alonso de Ovalle incluye 
en su Histórica relación un grabado que representa la escena del Parlamento de Quillín (ver 
ilustración 5). En el centro de esta imagen, al fondo de la escena, aparece lo que los misioneros 
reconocen como cruz, y que en las descripciones de las celebraciones del nguillatún se reconoce 
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como el rehue, tótem sagrado de madera tallado con escalones y con la forma de una divinidad 
que es escalado por la machi como forma ritual de conectarse con los antepasados y 
divinidades74. La disposición en el territorio de ambos bandos: a la izquierda los españoles y a  la 
derecha los mapuches, reproduce el orden dual en que los mapuches ocupan el espacio para 
celebrar el nguillatún. En el lado superior derecho del grabado de Ovalle se representa una 
escena de sacrificio de “ovejas de la tierra” con el lema en latín: “Indorum ritus foedore 
fanciendo”. Esta escena, y el lema que la describe, puede ser leída desde dos ángulos: por un 
lado, es descriptiva de la jerarquía social que se ve representada en la posición que ocupa cada 
grupo en el terreno sagrado: al centro del valle se ubican los ulmenes o caciques de las familias 
más poderosas y en los extremos, en los márgenes del territorio, se ubican los mapuches de 
familias con menos prestigio y poder dentro de las distintas ayllarehuas que se dan lugar en el 
ritual de mayor importancia dentro del ámbito religioso mapuche. Dillehay señala que existe una 
relación simbólica entre las familias y linajes y la forma en que éstas ocupan el espacio donde se 
celebra el nguillatun. Esta ocupación del espacio representa un mapa micro-cósmico de una 
comunidad más amplia. De esta manera el orden estético de los arreglos rituales a menudo 
reproduce el mapa del orden espacial del mundo social mapuche (Dillehay 212).   
Por otro lado, la escena representa la ritualidad de los sacrificios de las llamadas “ovejas 
de la tierra” que, como vemos en los registros jesuitas se hacen con el fin de pactar la paz entre 
los mapuches y con los españoles por medio del acto de arrancar los corazones de los animales 
para luego rociar con su sangre los ramos de canelo, árbol sagrado que simboliza la paz. Los 
                                                 
74 Para un completo análisis de los elementos centrales de la ritualidad y ceremonias mapuches ver el estudio de 
Tom Dillehay: Monuments, Empires, and Resistance: The Araucanian Polity and Ritual Narratives. Rehue tiene dos 
significados. Primero, se refiere al tótem sagrado o axis mundi e imago mundi de la machi que está localizado en los 
campos donde se celebra el nguillatún. Segundo, era, y aún es, una organización sociopolítica y una congregación 
ritual de varios grupos patrilineales o lov. Tradicionalmente, las comunidades asociadas a un rehue ocupaban entre 
80.000 y 120.000 hectáreas y tenían su propio campo rehuekuel (rehue; kuel: montículo sagrado donde se posiciona 
el rehue) donde múltiples montículos sagrados se localizaban y donde grandes nguillatunes intercomunales se 
celebraban. Hoy en día esos territorios se han reducido a 2.000 y 15.000 hectáreas (Dillehay 107-117). 
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sacrificios de los animales durante la celebración del parlamento guarda profundas similitudes 
con los sacrificios celebrados en el nguillatun. Dillehay describe una serie de rituales asociados 
al ngullatún: la sangre de los animals sacrificados se mezcla con sal, ají, chicha, agua, quinoa, 
harina de trigo o de choclo, con esta mezcla se alimenta al montículo sagrado, kuel. Durante la 
ceremonia la machi trepa el rehue que está envuelto para esta ocasión en ramas de canelo, foye, 
junto a otros ramos sagrados que son bañados con la sangre sacrificial con el fin de comunicarse 
con las divinidades y los ancestros que habitan las distintas capaz del montículo sagrado o rehue. 
Después de los ritos asociados al rehue, la carne de los animales sacrificados es consumida por 
todos los participantes de la ceremonia (107). Dillahey señala que prácticas ceremoniales 
similares son descritas en las crónicas de los siglos XVI y XVII, así como en las historias escritas 
por Ovalle y Rosales que en analizo en este capítulo y las actas notariales de los parlamentos.  
Una serie de rituales propios del nguillatún son desplegados en la celebración del 
Parlamento de Quillín. La disposición de los participantes de la ceremonia descrita por Ovalle y 
representado en el grabado que incorpora de él en su historia, así como el conjunto de 
materialidades que se portan y las ritualidades que se celebran pertenecen a dos ámbitos de la 
cultura mapuche: el político y el religioso. Al centro de la escena se representa al gobernador de 
Chile, el marqués de Baides, al lado izquierdo y frente a él, se posiciona el cacique indio 
montando un caballo con gran dominio al mismo tiempo que sostiene un ramo de canelo en su 
mano izquierda.  
Ovalle también incluye un grabado, de autor desconocido, con el fin de mejor ilustrar la 
escena del parlamento para su audiencia europea (ver ilustración 5). La imagen está organizada 
en varios planos que representan momentos claves del encuentro, y que otorga una sensación de 
movimiento, de una acción que está teniendo lugar en varios niveles, creando, de esta manera, 
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rasgos teatrales. Al centro del primer plano, el grabado muestra en el lado izquierdo a los 
españoles y en el lado derecho a los mapuches. El cacique mapuche sostiene un símbolo 
ampliamente conocido por los conquistadores: el ramo de canelo, un árbol sagrado que 
representa la paz entre los mapuches. La profundidad de la imagen muestra en el fondo del valle, 
un grupo de indígenas que están sacrificando de manera ritual un grupo de ovejas de la tierra 
(camélidos, de la tierra significa que son originarios de Chile). Los rituales de sacrificios de 
sangre mapuches realizados en la ceremonia de paz se ponen en diálogo en la narrativa de Ovalle 
con episodios bíblicos con el fin de validarlos ante la mirada de la audiencia europea. En un 
intento por establecer una conexión sincrética entre las creencias y practicas religiosas indígenas 
y el evangelo cristiano, Ovalle describe los sacrificios de la siguiente manera:  
Ceremonia que, aunque gentílica, parece tener su fundamento en muchas 
historias, y áun en las Sagradas no le falta, donde vemos que en señal de paz 
mandaba Dios rociar las puertas con sangre, como se ve en el capítulo doce del 
Exodo, y así lo entiende San Pablo en el capítulo nueve de la carta que escribió a 
los Hebreos. (Ovalle 114) 
El sacrificio de animals durante la ceremonia tiene profundas conexiones con los rituales 
practicados en la ceremonia religiosa más importante de la cultura mapuche, el nguillatun. Así, 
los rituales y los objetos culturales que pertenecen a las practices religiosas y culturales 
mapuches no solo se exhiben en el encuentro intercultural, sino que estas adquiren su tono y 
estructura. Thus, the rituals and cultural objects that belong to the Mapuche religious and cultural 
practices are not only displayed in the intercultural encounter, but are given the tone and the 





Ilustración 5. “Paz entre españoles e indios, 1641”.  Histórica relación del Reyno de Chile. Colección Biblioteca 
Nacional de Chile, disponible en Memoria Chilena. 
 
Diego de Rosales, a diferencia de Ovalle que escribe su historia desde Roma, estuvo 
presente en la celebración del Parlamento de Quillín y da una descripción que tiene similitudes 
con los registros del padre Luis de Valdivia de los encuentros ocurridos a principios del siglo 
XVII. En su Historia general del reino de Chile. Flandes Indiano, Rosales da cuenta de los 
ceremoniales mapuches que precedieron las Paces de Quillín: “La costumbre era salir al camino 
del visitante y ofrecerle un verdadero banquete” (Rosales citado por Bengoa 79). Estas señales 
de paz precedieron el encuentro performático de ritualidades interculturales “en que uno y otro 
escuchaban [y veían] los ritos de sus adversarios” (Bengoa 81). Rosales relata el Parlamento en 
su Historia de la siguiente manera:  
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Se pusieron en orden todos los Boquibuyes de Purén, haciendo una frente vistosa, 
todos con sus ramos de Canelo en las manos, sus vestidos particulares de aquella 
región, o sacerdocio, cabelleras largas de cochayuyos de la mar, láminas de plata 
en la frente y muy graves y mesurados estuvieron aguardando a que llegaran los 
Buquibuyes de Arauco, los quales se pusieron a distancia de treinta pasos, parados 
y en orden, enfrente los unos de los otros. Y sin hablarse palabras comenzó el 
coro de los Boquibuyes de Arauco a cantar un romance particular y usado solo de 
los Buquibuyes y tan singular, que cuando hubieron de hazerse los buquibuyes no 
avia quien las supiese, que ya se había perdido de la memoria . . . estando todos 
los Indios y los Españoles del exército mirando una novedad, como aquella. 
Fueron acercando con mucha pausa  y mesura los de un coro al otro, y luego que 
se juntaron salieron ocho Indios de Purén con ocho ovejas de la tierra y las 
mataron allí y se las sacrificaron a los Buquibuyes de Arauco, en señal de paz y 
confederación y sacando los corazones palpitando, untaron con su sangre los 
canelos y partiendo el corazón en pedacitos los repartió cada Boquibui a los de su 
mando; para que se quedasen unidos los corazones de los araucanos, con los de 
Purén, con los que se habían guerreado tantos años (citado por Bengoa 67).  
Los elementos rituales que se describen en la cita dan cuenta de una serie de dinámicas sociales y 
religiosas que tuvieron lugar en el Parlamento. Uno de los aspectos más significativos es que este 
parlamento es el primero en tener el estatuto doble de intra-étnico, en la medida en que se 
encuentran en él grupos mapuches; e interétnico, en cuanto se dan lugar grupos pertenecientes a 
dos culturas distintas. El carácter multitudinario y bicultural de este encuentro lo instala como 
inaugural de los denominados parlamentos generales que alcanzan su máxima expresión a 
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finales de este siglo y que se siguen celebrando a lo largo del siglo XVIII y principios del XIX, 
una vez que se ha constituido la República de Chile.  
Si bien existen registros de una serie de ritos y signos legibles para españoles y 
mapuches, en este encuentro también se realizaron ceremonias que no pudieron ser decodificadas 
por los que allí asistieron. La explicación que da Rosales sobre esta falta de comprensión se basa 
en la pérdida de memoria de las ritualidades asociadas a los tiempos de paz por llevar casi cien 
años en guerra contra los españoles. Debido a que la guerra se había extendido por tantos años, la 
función de dichos ‘sacerdotes de paz’, como describe Rosales, expresada en ritos y cantos no 
eran legibles para  los españoles ni para las generaciones más jóvenes de indígenas quienes 
nunca los habían presenciado por el hecho de haber nacido y crecido en un contexto de guerra. 
Este conjunto de ritos, sin embargo, aunque no podía ser decodificado, se interpreta, de ambos 
lados, como signos visibles de paz. Además de los atuendos y los cantos entonados por los 
buquibuyes, se realizaron una serie de actos rituales que significaban la intención de acordar la 
paz. En este pasaje de la relación, Rosales describe ritos de paz entre las comunidades mismas de 
mapuches que precedieron a las paces con los españoles, que también formaban parte del 
encuentro. Es decir, los ritos de paz se extendieron más allá de la guerra entre españoles y el 
pueblo mapuche, hasta el interior mismo de las comunidades indígenas.  
El estatuto ritual del parlamento, por otro lado, marcó un hito que resignificó el rol de los 
mapuches al sur de la Frontera.Un aspecto importante que define el encuentro de las Paces de 
Quillín como uno eminentemente ritual y gestual, dejando de lado la letra y la palabra escrita, es 
que no hay un tratado o documento que fuera firmado por las partes pactantes como sí ocurre en 
la serie de parlamentos de 1605. Sólo a través de la ceremonia y de los signos fue posible 
reconocer o decodificar el acto de paz como tal: “De manera visible, mataron las ovejas de la 
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tierra, se pasaron pedazos de sus corazones y comieron todos de ellos, en acto visible de 
hermandad, y luego, dice Rosales, procedieron a quebrar las piedras de Toqui, símbolos de la 
guerra, y enterraron las armas en un gran hoyo” (Bengoa 85). De esta manera, tanto españoles 
como mapuches, se situaron como actores de un drama social que debió ser resuelto en el 
espacio/escenario de la Frontera. Si bien existen registros escritos de este momento, no se 
transcribieron diálogos ni se reprodujeron firmas; los cronistas jesuitas y posteriores copistas e 
historiadores, describen más bien las acciones y ritos realizados por los grupos interculturales 
implicados que las condiciones pactadas.  
Una vez que se efectuaron los ritos de Paz en Quillín, la identidad percibida del mapuche 
por parte de los españoles se modificó. Términos de paz se establecieron entre dos partes 
soberanas, que ocupaban un mismo nivel político. Las partes acordaron devolver los cautivos de 
guerra y ayudarse los unos a los otros contra eminentes enemigos cuando fuera necesario. Una de 
las consecuencias más significativas del tratado de Quillín es que el mapuche adquiere el estatuto 
de vasallo del rey, por tanto, podía gozar de los beneficios y obedecer a los deberes que esto 
conllevaba. La instancia de negociación y el acuerdo de las paces significaron un cambio en la 
forma en que los indígenas eran percibidos por los españoles. Y, a su vez, esta nueva posición 
facilitó el surgimiento de prácticas fronterizas a lo largo del siglo que se fueron fortaleciendo, 
que excedían con creces el modelo de servidumbre personal que dominaba las prácticas 
coloniales fronterizas anteriores a la Batalla de Curalaba a fines del siglo XVI y de las 
celebraciones de parlamentos entre españoles y mapuches mediados por jesuitas. La resistencia 
armada y el fracaso de los españoles de dominar los territorios mapuches al sur de la Frontera del 
Bío Bío modificó las estrategias de conquista y de evangelización, permitiendo que los mapuches 
desplegaran otras formas de resistencia en las que era posible la permanencia sus prácticas 
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culturales y religiosas que alcanzan su representación más elevada en la celebración del 
Parlamento de Quillín. 
Conclusiones 
La visibilidad del rito fue uno de los principales móviles de la misión evangelizadora en 
Chile y, a su vez, dio lugar a negociaciones entre españoles y mapuche que permitieron la 
permanencia sincrética de elementos de la cultura indígena en la práctica de la religión católica: 
el canelo como símbolo de paz, la utilización de símbolos cristianos como la cruz de parte de los 
mapuches, entre otros75. A través de la aceptación de los ritos católicos el mapuche negociaba 
mejores condiciones para su gente y practicaba los mismos modificándolos con la finalidad de 
poder incorporarlos a sus propias creencias, como vimos en el capítulo 176. Sin embargo, la 
celebración de los parlamentos durante el siglo XVII representa otro tipo de resistencia de parte 
de los mapuches a la invasión española. La cultura y la ritualidad mapuche no sólo es rescatada, 
parcialmente, a través de asimilaciones sincréticas, sino que, esta vez, el invasor se ve obligado a 
interactuar con los mapuches en sus propios términos. El parlamento representa una forma de 
resistencia cultural que las comunidades mapuches de la Frontera ofrecieron a la conquista 
española a lo largo de toda la colonia.  
                                                 
75 Valenzuela  en “El uso de la cruz y sus paradojas entre jesuitas y mapuches de la primera mitad del siglo XVII”, 
realiza un estudio de los diversos usos de la cruz en las misiones jesuitas en el contexto de las evangelizaciones 
jesuitas de Arauco. Ver Foerster para una aproximación a las misiones ambulantes y los jesuitas en Chile durante el 
siglo XVII, Jesuitas y mapuches: 1593-1767. 
76 Para el estudio de las estrategias de evangelización en el contexto chileno, ver Prieto, Missionary Scientists: Jesuit 
Science in Spanish South America, 1570-1810; Foerster, Jesuitas y mapuches: 1593-1767; Gregerson y Juster, eds., 
Empires of God: Religious Encounters in the Early Modern Atlantic. Para un estudio comparativo entre el 
surgimiento del cristianismo en el Viejo y el Nuevo Mundo, específicamente en el contexto del noeroeste de 
México, ver Reff, Plagues, Priests, and Demons: Sacred Narratives and the Rise of Christianity in the Old World 
and the New; Cervantes y Griffiths, eds., Spiritual Encounters: Interactions between Christianity and Native 
Religions in Colonial America; Por su parte, Ivonne del Valle analiza las interacciones de misioneros jesuitas en el 
norte de la Nueva España y Baja California en, Escribiendo desde los márgenes. Colonialismo y jesuitas en el siglo 
XVII; Hausberger, “La violencia en la conquista espiritual: las misiones jesuitas en Sonora” y “La vida diaria de los 
padres jesuitas en las misiones del noreste de México: un acercamiento a la historia cotidiana colonial”. Ver Sandra 
Negro Tua y Manuel Marzal, eds. Un reino en la frontera. Las misiones jesuitas en la América colonial, para un 
estudio de las dinámicas evangelizadoras en espacios fronterizos; para un estudio amplio de las dinámicas de 
evangelización jesuita en América ver Hernández  Palomo y Moreno Jeria, coord.  La misión y los jesuitas en la 
América española, 1566-1767: cambios y permanencias. 
138 
 
Por otro lado, la mediación jesuita, principalmente de parte de Luis de Valdivia, facilitó 
la realización efectiva de los parlamentos debido a que, como revisamos a lo largo de este 
capítulo, no sólo sirvió de representante del rey, sino que tradujo los documentos que 
funcionaron como la base legal por medio de la cual los parlamentos se realizaron. Según el 
registro de los documentos jesuitas del período, es posible pensar que el establecimiento 
institucionalizado de los parlamentos a lo largo de tres siglos fue posible únicamente gracias a la 
gestión de Valdivia en su lucha por la implementación de la Guerra Defensiva y su función 
mediadora/traductora en los parlamentos. El espacio fronterizo sirvió como sitio de negociación 
entre los sujetos coloniales ya no para transmitir un archivo religioso o político que adoctrinara a 
los indígenas como sujetos colonizados, sino para posibilitar la construcción de un rol distinto, 
de una nueva memoria e identidad que se formó a través de la performance y no de la 
transmisión, carente de resistencia, de un modelo colonial. La Frontera del Biobío fue el 
escenario propicio para la resistencia indígena a la empresa colonial. Los ritos y performances 
que tuvieron lugar en ese espacio liminal pueden ser leídos como otra forma de resistencia que 
permite la permanencia y de los ritos propios de la cultura mapuche en las instancias de 
negociación política con el conquistador.  
 La historia de la resistencia mapuche por medio de las armas ha sido ampliamente 
estudiada. Sin bien no es mi intención desconocer esta manifestación de la resistencia indígena, 
creo necesario reconocer y visibilizar otros mecanismos que se oponen a la subyugación colonial 
que han permitido la sobrevivencia de la identidad cultural y religiosa del pueblo mapuche que 
debe ser incorporado en el imaginario nacional. Una nueva memoria debe formarse sobre la base 
de estos registros documentales, que si bien fueron producidos desde el lado español, sirven 
como medio, si se leen cuidadosamente, de materialidades, ritos y ceremonias que se 
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mantuvieron y celebraron por los mapuches y que debieron ser aprendidos e incorporados en su 
lenguaje para la negociación política con los mapuches por parte del español. El aprendizaje de 
la lengua, el reconocimiento y uso de los signos y ritos visibles de la paz son claros ejemplos de 
la efectividad de la resistencia indígena. Paradójicamente, el despliegue de los signos visibles de 
paz sólo fue posible una vez que el español fue derrotado por medio de las armas; la posibilidad 
de la negociación a través del parlamento tuvo cabida solo después de un enfrentamiento 
violento, tal como planteaba Anganamón. Los mapuches obtuvieron el derecho de negociar la 
soberanía de su territorio y la permanencia de sus costumbres sólo después de vencer 
dramáticamente al español por medio de las armas. Una vez instalada la dinámica de 
negociaciones en la Frontera, los mapuches del sur, que no fueron subyugados tempranamente 
como los del norte migran a las ciudades fundadas por los españoles. En el capítulo siguiente 
analizo un corpus de testamentos indígenas producidos en la ciudad de Santiago durante el siglo 
XVII que funcionan como un rico registro de las dinámicas de negociación y estrategias de 





Capítulo IV. Migraciones Mapuches en el siglo XVII: De un lado del río Biobío al ‘otro 
lado’ del río Mapocho 
 
En el año 1564 Doña Inés González dicta su testamento en la ciudad de Santiago ante 
notario. Nombra como su albacea a Rodrigo de Quiroga, quien más tarde sería gobernador de 
Chile. Doña Inés no es una mujer blanca, ni mestiza, ni criolla, es una india “cuzca” que llegó a 
Chile como yanacona —indios “amigos” de servicio personal— del conquistador del país, Pedro 
de Valdivia. Este documento de carácter legal, testimonial y a su vez religioso, da cuenta de la 
vida de una indígena proveniente del Perú que pasa de ser india de servicio, bajo el dominio de 
uno de los hombres más poderosos de la Capitanía General de Chile, a ser una mujer capaz de 
ocupar un lugar privilegiado en la sociedad colonial de Santiago. Doña Inés se hace poseedora de 
tierras y solares, de ropa y de ganado y, dato paradójico, de una serie de indios de servicio. Su 
caso da cuenta de una movilidad social significativa; de yanacona pasa a estar conectada con los 
hombres más poderosos de su tiempo. Doña Inés sostenía relaciones personales con obispos, 
conquistadores, gobernadores y altos personajes de la sociedad colonial del Chile de fines del 
siglo XVI y fue capaz de dominar discursos letrados y legales que le permitieron hacer uso de 
sus bienes así como garantizar beneficios a la comunidad indígena que la rodeaba. Una de las 
indicaciones de su testamento es heredar la mitad de una chacra que poseía, llamada Conchalí, 
actualmente una comuna a las afueras de Santiago, para que en ella se construyera un hospital de 
indios, y para que ellos mismos pudieran trabajar su tierra con herramientas y ganado que Doña 
Inés les deja en herencia. Con el testamento de doña Inés se inaugura la narración de una historia 
alternativa de la vida indígena en las zonas urbanas que alcanzará un gran auge en la sociedad 
colonial del siglo XVII con la migración de indígenas mapuches provenientes de distintas 
regiones de Chile. Si bien los testamentos son documentos altamente controlados por parámetros 
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retóricos pertenecientes al discurso legal, es posible recolectar huellas de voces y objetos que 
hablan de las formas de desplazamiento y ocupación de sujetos marginales en los centros del 
poder colonial en Chile. 
En los capítulos anteriores me he dedicado, exclusivamente, a las dinámicas coloniales de 
la Frontera del Biobío. Sin embargo, estas no pueden ser entendidas sin la observación de las 
dinámicas de los centros urbanos de la administración colonial. En la ciudad de Santiago, 
fundada por Pedro de Valdivia, la amenaza de la resistencia indígena estuvo representada desde 
las cartas del conquistador, hasta las anuas de los misioneros jesuitas. Sin embargo, a través de la 
lectura de testamentos como el de Doña Inés González con el que este capítulo se inicia, nos 
damos cuenta que desde la temprana conquista, las dinámicas interculturales coloniales en zonas 
urbanas no caben dentro de la dialéctica colonial de conquista y resistencia que sí definió los 
encuentros de la Frontera hasta el establecimiento sistemático de los parlamentos generales a 
mediados del siglo XVII, que se inaugura con la celebración del Parlamento de Quilín en 1641, 
cien años después de la fundación de Santiago. La reacción al proyecto colonial español en Chile 
de los mapuches del centro sur del territorio difiere de los métodos y respuestas de los indígenas 
del resto del país. Los documentos del período nos indican que al norte de la zona dominada por 
los mapuches, las comunidades indígenas no opusieron una resistencia tan sistemática al 
conquistador y que, por el contrario, fueron dominados con menos dificultad. Esto permitió un 
asentamiento más estable que en las ciudades del sur. Múltiples mapuches cautivos fueron el 
sustento de una sociedad encomendera y permitieron el avance de la empresa colonial, sirviendo 
al español como yanaconas o como los denominados “indios amigos”. De esta manera, los 
intentos de dominio del territorio más allá del Biobío estuvieron sustentados por el apoyo de 
zonas centrales urbanas, así como el financiamiento y la fuerza humana enviada por el Virreinato 
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del Perú. Una relación de estrecha dependencia con los centros administrativos define las 
empresas coloniales en la Frontera. En este capítulo analizo las formas de adaptación y 
sobrevivencia de las comunidades indígenas que migraron a la ciudad de Santiago a través de los 
testamentos que dictaran a sujetos letrados blancos el contexto de la ciudad colonial con el fin de 
mantener ciertos privilegios, en el caso de pertenecer a elites indígenas, o con el afán de adquirir 
un nuevo estatus dentro de la jerarquía social urbana de la colonia. 
Desde su fundación en 1541, Santiago se configuró como una sociedad compleja 
atravesada por dinámicas de movilidad cultural en la que se dieron encuentro tanto españoles, 
criollos como indígenas de distintas etnias. Desde el sur del territorio emigraron principalmente 
mapuches y desde el norte los denominados indios “cuzcos” como yanaconas al servicio de la 
empresa de conquista. En el contexto urbano y semi-urbano de esta ciudad, los indígenas 
negociaron su lugar a través de diversas tácticas. Por un lado, aprendieron oficios como el de 
zapatero, en el caso de los hombres, y costurera, en el caso de las mujeres. Los indios venidos del 
virreinato del Perú, por otro lado, los denominados indios “cuzcos”, se destacaron en la 
producción, importación y venta de finas artesanías textiles y orfebres. Estos grupos de indígenas 
de diferentes etnias se asentaron en un barrio específico, el denominado barrio de la Chimba, al 
lado nor-poniente del río Mapocho. Desde ahí construyeron redes sociales y comerciales y se 
hicieron poseedores de solares, ganado y diversos bienes, todos ellos enlistados en sus 
testamentos. 
Los indígenas mapuches que migraron hacia los centros urbanos coloniales aprendieron, 
muy tempranamente, así lo vemos ejemplificado en documentación perteneciente a la segunda 
mitad del siglo XVI, mecanismos de adaptación al sistema colonial ya sea a través de la 
utilización de discursos legales como el testamento, como por la asociación a agrupaciones 
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religiosas, tales como las cofradías de indios. En ambas formas de apropiación encontramos el 
resultado de una práctica y producción religiosa cultural de carácter sincrético. En los 
testamentos podemos ver la permanencia de modos de organización social de carácter pre-
hispánicos dentro de los límites demarcados por el discurso legal europeo que, a su vez, se 
adaptó a la contingencia colonial.   
En este capítulo analizo una colección de 19 testamentos dictados por indígenas 
mapuches, nueve mujeres y diez hombres, provenientes de diferentes zonas que migraron a la 
ciudad de Santiago desde finales del siglo XVI y a lo largo del siglo XVII. Si bien los indígenas 
migrantes pertenecían a diversas etnias y lugares geográficos, me focalizo principalmente en los 
testamentos de mapuches dictados durante el siglo XVII con el fin de analizar el nivel de 
influencia que las interacciones fronterizas entre mapuches y españoles que fueron mediadas por 
jesuitas tuvieron en los movimientos migratorios indígenas a la ciudad de Santiago. 
Mi aproximación a los testamentos aquí analizados está informada por metodologías 
interdisciplinarias que transitan desde la antropología, la historia, los estudios literarios hasta los 
estudios de la cultura material, dando paso a una interpretación original de los testamentos de 
indios en el contexto del Chile colonial. Las nuevas circunstancias de producción de estos textos 
legales, así como la pervivencia de marcas tanto de la oralidad indígena como de su cultura 
material, transforman la naturaleza del discurso legal europeo, alcanzando una forma 
heterogénea —en el uso de Antonio Cornejo Polar, un producto cultural es heterogéneo en la 
medida que los elementos de su producción, texto, autor, circulación, etc., no pertenezcan al 
mismo orden— en el uso que hicieron de él los sujetos indígenas migrantes en el contexto 
urbano colonial.  
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Similares aproximaciones se han llevado a cabo desde la década de los noventa 
principalmente desde el campo de la historia y la antropología en los que se analizan los usos del 
discurso legal, por ejemplo, por parte de distintas comunidades indígenas en distintas regiones de 
la América colonial española como expresiones de formas alternativas del dominio de la letra 
europea de parte de sujetos marginales, tomando en consideración los objetos y giros orales de 
estos documentos que nos hablan de aspectos que van más allá de la apropiación y del uso de 
estos modelos textuales. Trabajos como el de Joanne Rappaport, Tom Cummins, Mathew 
Restall, Karen Vieira-Powers, Susan Kellogs, entre otros, sostienen que los textos producidos por 
indígenas resultan fundamentales para entender la naturaleza de su participación en la formación 
social de la América Latina colonial. Analizo los documentos testamentarios como fuentes que 
permiten reconstruir, más que las dinámicas sociales coloniales a nivel macro, los usos y 
expresiones más locales e individuales por parte de sujetos indígenas migrantes. En términos de 
Michael de Certeau (The Practice of Everyday Life, 1984), me interesan las prácticas cotidianas 
que pueden reconstruirse sobre la base de la observación de los usos particulares que hacen del 
discurso legal los mapuches así como el del análisis de los objetos, intercambios comerciales e 
interacciones sociales que quedan registradas en dichos documentos del archivo legal. Los 
testamentos reflejan las historias individuales de vida, y representan la intersección de lo social 
con lo personal, como señalan Susan Kellogg y Matthew Restall en la introducción a su 
compilación de estudios sobre testamentos de indios en la América colonial (4). El concepto de 
territorialidad, en cuanto a las prácticas espaciales asociadas a una identidad (Lefebvre 1976), 
informa mi análisis de los testamentos dictados por mapuches en la medida en que analizo las 
formas en que los indígenas habitan los espacios a los márgenes del orden urbano colonial. 
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La práctica de escribir, o más bien dictar en el caso de los indígenas, testamentos se 
generalizó desde la temprana colonia y en extensas regiones de América77. Se han estudiado 
principalmente las regiones mesoamericanas y los Andes, mientras que el sur de la zona andina 
que comprende Chile, Argentina y Uruguay, no cuenta con la misma dedicación de parte de los 
académicos que han prestado atención a esta forma particular de producción cultural. La mayoría 
de los individuos indígenas que dictaron testamentos en la colonia eran iletrados, pero con 
acceso a cierta forma de dominio de la letra (Restall y Kellogg 2). Los testamentos son una 
fuente enorme de información para el estudio de las dinámicas coloniales. Gracias a ellos 
tenemos acceso a voces que no pertenecían a la élite colonial, a la ciudad letrada. A través de su 
lectura, podemos reflexionar acerca de las instituciones sociales a las cuales pertenecieron los 
indígenas tales como barrios, la Chimba; trabajos y oficios, agrupados en gremios y las poco 
estudiadas cofradías de indios. El discurso colonial que se produce en la ciudad letrada es 
definido por Joanne Rappaport y Tom Cummins como: “a heterogenous set of communicative 
strategies and practices proper to the colonial situation — Colonial discourse was at once local 
and international; it was transcultural in nature” (9). Cuando el discurso es utilizado por los 
sujetos subalternos surge la posibilidad de negociación entre los indígenas y los españoles 
(Rappaport y Cummins 10). La producción de textos escritos juega un rol central en las 
apropiaciones culturales y la convivencia de diferencias entre ellas que señalan el complejo 
sistema social de la colonia. 
Una de las marcas que definió el lugar que ocupaban los sujetos en la sociedad colonial 
fue el dominio de la letra. En este contexto el discurso legal ocupó un lugar central (González 
Echevarría 2000), así como los letrados que dominan dichos discursos (Rama 1982). Los 
                                                 
77 Un estudio comprensivo y de carácter compilatorio es el volumen editado por Susan Kellogg y Matthew Restall, 
Death Giveaways. Indigenous Testaments of Colonial Mesoamerica and the Andes, que reúne 10 trabajos que dan 
cuenta de los distintos usos del género del testamento en Mesoamérica y los Andes.  
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documentos legales por un lado, se constituyeron como los principales canales de comunicación 
entre los nativos y los europeos, así como entre los europeos mismos (Rappaport y Cummins 3). 
Por otro lado, los notarios, poseedores del conocimiento del discurso legal y garantes de los 
mismos, crearon un puente entre la Corona y sus colonias, así como también entre los 
administradores coloniales y sus sujetos, ya hayan sido aristócratas españoles, esclavos africanos 
o caciques indígenas (Rappaport y Cummins 114). El funcionario legal, tanto notarios como 
escribanos, en palabras de Lienhard, cumplió un rol fundamental en el contexto colonial: “El 
escribano . . . ojo y memoria del rey consignaba para la autoridad real y para la posteridad las 
acciones ‘buenas’ o ‘malas’ de los conquistadores (Lienhard 32). 
 Los discursos legales no son utilizados únicamente por los españoles y criollos en las 
colonias, sino que son formulados ampliamente por indígenas de distintas clases sociales. Así es 
posible encontrar documentos de este tipo dictados por caciques ricos o por indios al servicio de 
españoles con mínimas posesiones. Una de las preguntas que surgen del encuentro con este tipo 
de fuentes es por qué los indígenas que no pertenecieron a elite alguna y que no contaban con 
posesiones considerables al momento de morir, decidían testar. Por qué era relevante poner por 
escrito los asuntos materiales y espirituales antes de morir es uno de las preguntas que intento 
responder en este capítulo. Los indígenas accedieron a la letra europea en distintos niveles. 
Algunos de ellos pueden ser reconocidos como altamente letrados, capaces no solo de leer y de 
escribir, sino de producir textos que demostraban el dominio de los discursos y géneros 
dominantes. A este grupo pertenecen los casos paradigmáticos de Guamán Poma de Ayala 
(Adorno 2000) y el Inca Garcilaso de la Vega.  
Me sumo a la pregunta de Julio Ramos a la hora de intentar recuperar la voz del indígena 
de los textos testamentales: “¿[C]ómo se reconstruye ese relato, las marcas ilegibles de una voz 
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silenciada por el peso de las fórmulas, entre papeles carcomidos y expedientes judiciales ya hoy 
en su mayoría inexistentes? (306). Es posible, a mi parecer, reconstruir la voz del indígena en 
una serie de marcas textuales que sobreviven al texto legal formulaico y que traspasan los 
mecanismos de control de los españoles letrados que con su presencia legitiman la voz del 
indígena contenida en el testamento. La relación entre la escritura notarial y la producción 
textual de los indígenas fue causa de la transformación de un género: “Wills, contracts, and titles 
are Spanish legal genres, but in the colonial Andes, there were produced under particular local 
circunstances that subtly transformed their nature” (Rappaport y Cummins 122). Las nuevas 
circunstancias de producción de estos textos legales, así como la pervivencia de marcas de la 
oralidad indígena transforman la naturaleza del discurso legal.  
La producción de estos documentos durante la colonia estuvo siempre mediatizada por un 
letrado español o criollo. Para que los indígenas dictaran testamento de sus bienes, era necesaria 
la presencia de un notario, testigos y albaceas, que avalaran la legitimidad de dicho documento. 
Debido al género del testamento, era necesaria la legitimación de un sujeto que perteneciera a 
una esfera superior en la escala social. Es por esto que la mayoría de las veces fueron hombres 
españoles o criollos quienes desempeñaron dicha función. Para el caso de los indios que 
producen documentos legales al norte del área andina, Rappaport y Cummnins establecen en su 
estudio de documentos legales de indígenas, que éstos tuvieron una doble función. Por un lado, 
servían como mecanismos de legitimación de privilegios heredables, como propiedades de tierras 
o como cargos políticos dentro de la comunidad y, por otro, tendrían la función de configurar una 
memoria indígena:  
Stored and circulated within the indigenous community, these papers were 
transmitted across generations of hereditary chiefs, the written record became a 
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source of legitimacy and authenticity, as well as a vehicle that significantly 
reconfigured the native memory, since only those historical referents that were 
legally acceptable in the Spanish worldview were transmitted in writing to future 
readers. (4) 
Los testamentos dictados por indígenas de diversos orígenes en Chile tienen motivaciones y 
funciones similares a los producidos en otras zonas americanas y su naturaleza genérica tiene 
características comunes.  
En el contexto colonial, los testamentos eran un género de escritura legal y a su vez de 
carácter sagrado (Rappaport y Cummins 122; Restall and Kellogg). Para Martín Lienhard, la 
escritura, en general, para el europeo conquistador del siglo XVI, “corresponde a la vez a una 
práctica político-religiosa . . . y otra jurídica o notarial” (Lienhard 29). Una función similar de la 
escritura se revela en los testamentos de los indígenas en Chile, quienes en el mismo documento 
buscan reivindicaciones legales de privilegios asociados a su clase, así como la reivindicación 
espiritual a través de la donación de sus bienes con fines caritativos, designándolos en reiteradas 
ocasiones en sus testamentos a monasterios, hospitales, cofradías y misas para los más 
desposeídos y sus deudores. 
La sociedad colonial del Chile de finales del siglo XVI y a lo largo del XVII representa el  
período en que se registra la mayor cantidad de testamentos de indios en el “Archivo de 
Escribanos de Santiago” en el Archivo Nacional de Chile4. Se ha retratado este período teniendo 
en consideración documentos cronísticos e historias que representan los conflictos y desafíos del 
proyecto colonial en distintas regiones de Chile y que, sobre todo, buscan representar el retraso 
de la conquista como producto de los conflictos en la Frontera de la Araucanía. Poco se sabe de 
las prácticas de los indígenas en zonas urbanas desde la fundación de las primeras ciudades por 
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Pedro de Valdivia o de las razones de los indígenas del centro del país para migrar a la ciudad de 
Santiago. Los testamentos nos permiten recuperar aspectos de la voz indígena por medio de la 
identificación de elementos de la oralidad presentes en el marco legal altamente controlado de 
este género textual, así como también a través del reconocimiento de objetos que pertenecen al 
contexto precolombino incaico y mapuche que aparecen enlistados en los dictados de los 
indígenas. Es recurrente la aparición de objetos tales como el acso1, lliquida2, chumbe3, así como 
otros pertenecientes a diversas etnias tales como vasijas y variados instrumentos con distintos 
usos, que en su conjunto formaban parte de la cultura material indígena que sobrevive en el texto 
europeo. Es así que a pesar de ser textos que se legitiman dentro del marco de un discurso 
hegemónico —el discurso legal europeo colonial—, son ejemplos de rastros de la cultura 
indígena que dicta el texto. De esta manera, el discurso legal canónico se transforma en el uso 
que hacen de él los sujetos coloniales marginales, ya sean mujeres indígenas, indias cacicas, 
mestizas, indios e indias cuzcos, indios caciques o indios de menor rango. Los indígenas 
transforman un discurso legal europeo haciendo con esto visible voces, objetos y prácticas 
culturales que no pertenecen a esta cultura dominante. De esto modo, los indígenas se muestran 
como agentes activos en la producción cultural colonial  y su participación como una 
fundamental en la producción de prácticas que la modelaron (Seed 1991). Comparto en este 
punto la precaución de Restall cuando se distancia de la rápida catalogación romántica de estas 
formas de adaptación de sujetos marginales a contextos coloniales como expresión de 
movimientos de resistencia indígena a la cultura dominante. En su estudio sobre testamentos 
indígenas en la península de Yucatán en la colonia señala que si bien dentro de los estudios 
coloniales ya nadie admite una visión de la colonial como una imposición monolítica de un 
sistema dominante sobre otro dominado, sería igual de erróneo extender la postura de los 
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estudios subalternos, de la nueva filología, la etnohistoria, y algunas gamas de la antropología 
que tenderían a romantizar estas formas de adaptación y cambios como movimientos de 
resistencia sistemática y consciente de parte de grupos indígenas (141). Por supuesto que esto no 
significa que los indígenas hayan sido instrumentos pasivos de los cambios culturales del período 
colonial, todo lo contrario, las comunidades indígenas generaron un variado rango de respuestas 
en un proceso dinámico de adaptación (Restall 142), solo que no siempre catalogables como una 
resistencia sistemática, sino más bien como mecanismos de sobrevivencia y adaptación.  
Esta diferenciación resulta del todo relevante cuando analizamos las prácticas de los 
mapuches en las zonas urbanas del Chile colonial en relación con las dinámicas fronterizas que sí 
pueden ser catalogadas como formas de resistencia consciente. Los mapuches de la Frontera 
utilizaron complejas estrategias bélicas y de negociación política para resistir de manera 
sistemática y efectiva a la conquista española de sus tierras. La radical diferencia entre las 
reacciones de los indígenas del centro norte del país, con los del centro sur, los mapuches de la 
Frontera, nos ayuda a entender las prácticas migratorias que se reflejan en los testamentos 
analizados, que revelan que los movimientos migratorios de los indígenas de la Frontera de la 
Araucanía hacia los centros de administración colonial fueron considerablemente inferiores a los 
de los mapuches de otras zonas del país que no reaccionaron a la conquista de la manera 
organizada en que lo hicieron los indígenas de la región del Biobío. 
El discurso legal del testamento se inscribe dentro del discurso testimonial y como una de 
las formas de lo que Martín Lienhard denominó literaturas alternativas:  
La literatura escrita alternativa nace de las iniciativas más variadas en los 
contextos más diversos. En términos prácticos, su aceptación supone que uno de 
los dos interlocutores, o los dos simultáneamente, adquiera(n) el ‘lenguaje’ o 
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sistema de comunicación del otro: el alfabeto europeo, tal vez también el idioma, 
para los indios; el idioma indígena, para los europeos. (90) 
El primer testamento indígena al que tenemos acceso en Chile fue dictado en la segunda mitad 
del siglo XVI por la india cuzca doña Inés González, cuyo testamento da inicio a este capítulo, y 
da cuenta de una utilización estratégica del discurso legal europeo que le permite asegurar los 
medios para el traspaso de sus bienes dentro de los indígenas de su comunidad. En la producción 
de esta literatura alternativa, los europeos estaban representados por funcionarios del sistema 
legal: notarios, escribanos y jueces. Según el planteamiento de Lienhard, del lado de los 
indígenas, los capaces de producir la literatura escrita alternativa, en la interlocución con los 
letrados europeos, son los sujetos coloniales pertenecientes a antiguos grupos dirigentes. Sin 
embargo, Doña Inés, india yanacona de Pedro de Valdivia, no declara permanencia a élite 
indígena alguna, más bien representa un caso de la estructura económica medieval que se 
traspasó al sistema colonial de servicios y mercedes. Doña Inés logra una posición dentro de la 
sociedad colonial santiaguina de la segunda mitad del siglo XVI; gracias al pago de sus servicios, 
encontró una posición de prestigio en la ciudad letrada, siendo un ejemplo extraordinario de los 
niveles de movilidad social dentro de la sociedad colonial.  
Inés González debió aprender el lenguaje legal para negociar su presencia y la de los 
suyos en el sistema colonial, debido a la extrema valoración de la palabra escrita, especialmente 
del discurso legal en la colonia (Lienhard 27). Entiendo el discurso del poder, como el discurso 
de la ley. En una convergencia de las aproximaciones al archivo, la letra y el doble estatuto 
sociocultural de las culturas americanas desde la colonia a nuestros días (González Echevarría, 
Lienhard, Cornejo Polar), el uso que los indígenas hacen del discurso legal tendría el estatus de 
un discurso de carácter heterogéneo, fundante de una literatura alternativa. En el trabajo de 
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Lienhard, la palabra escrita tiene un carácter performativo que al ser leída, o tan solo portada en 
el contexto de la conquista y en el desarrollo del sistema colonial, realiza acciones. Uno de los 
casos centrales que utiliza Lienhard para ejemplificar esta idea es la lectura del requerimiento 
ante los pueblos indígenas como acto ritual de posesión, sin necesidad de una interacción o 
diálogo con los indígenas, sino más bien con una consciente intención de imposición de parte de 
los conquistadores. El acto de la lectura funcionaba como acto de posesión. Una naturaleza 
performática similar comparte el testamento, que funciona como acto de salvación del alma del 
testante. A través de la letra y de las prácticas desiguales de su uso en la colonia, es posible 
rastrear  la “huella”, en términos de Lienhard, de los sujetos marginales.  
Por medio de la lectura de los testamentos de indios dictados a letrados españoles a 
finales del siglo XVI y a lo largo de todo el período colonial en Chile, es posible reconstruir 
dinámicas sociales que revelan que los indígenas desempeñaron diversos roles que desbordan la 
condición marginal con que son tradicionalmente marcados. Es posible encontrar casos en los 
cuales los indígenas asumen roles similares a los de los sujetos hegemónicos. Estos casos son 
ejemplos de que los indígenas navegaron de diversas maneras en la sociedad colonial y que en 
múltiples ocasiones lograron ser incorporados a la sociedad no siempre en calidad de marginales 
o subalternos, sino como sujetos con una presencia activa y poseedores de privilegios negados a 
los indígenas en calidad de enemigos o indios de servicio. Uno de los mecanismos de 
legitimación que se observan en los testamentos de indígenas era el nombramiento de albaceas 
que pertenecieran a la clase dominante, es decir, españoles o criollos. Sin embargo, en muchos 
de los casos estudiados, es posible observar a indígenas cumpliendo el rol de albaceas. En 
algunos de los casos analizados, mujeres mestizas desempeñaron el rol que tradicionalmente 
estaba asignado a hombres españoles. La flexibilidad con que los indígenas podían movilizarse 
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socialmente cambiando los roles que comúnmente les eran asignados, puede verse en el contexto 
de escritura de los testamentos, en los que se revela una sociedad que lejos de ser monolítica, 
permitió la movilidad de los sujetos que la conformaron.  
Los testamentos estudiados aquí responden de manera consistente a una estructura. Todos 
ellos se abren con una introducción en la que se establece que el testamento es una carta pública 
a través de la frase “sepan cuantos esta carta vieren”, que se realiza como postrimera voluntad 
con el afán de salvar el alma del testante78. Se declara estar enfermo del cuerpo pero sano de 
juicio, luego se indica que el temor a la muerte motiva la escritura del testamento. En esta 
primera parte, de manera consistente, se realiza una profesión de fe que se formula en la mayoría 
de los casos de la siguiente manera: “creyendo como firmemente creo en el misterio de la 
sanctisima trinidad y en todo aquello que tiene, y cree, la sancta madre yglessia de rroma” y, se 
cierra con una petición de intercesión de la Virgen como abogada del alma ante Dios. En esta 
etapa se declara el origen nombrando sus tierras de origen y a sus padres, también se indica el 
estado civil. En el segundo bloque del texto, regularmente se encomienda el alma a dios y el 
cuerpo a la tierra, se declaran membrecías a cofradías y se especifica la cantidad y el tipo de 
misas que se quieren en sus funerales, así como el lugar donde se quiere ser enterrado, 
generalmente asociado con la orden religiosa afín al testante. Luego se hace una lista de bienes, 
deudas y deudores, se nombran herederos y se declaran los hijos naturales y nacidos en el 
matrimonio para poder beneficiarlos en el testamento, se nombran albaceas y se revoca cualquier 
otro documento anterior o posterior a la última voluntad declarada por el testante en el 
                                                 
78 Sarah Cline analiza el modelo de los testamentos redactado por el franciscano Alonso de Molina en el año 1569. 
Este manual fue redactado para guiar en la producción de testamentos a funcionarios religiosos españoles y a 
notarios indígenas en el México central del siglo XVI. La estructura de los testamentos indígenas está en directa 
relación, entonces, con una tradición europea de documentos legales de esta índole. Ver: “Fray Alonso de Molina’s 
Model Testament and Antecedents to Indigenous Wills in Spanish America”. 
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documento que se firma ante notario y con la presencia de los testigos y albaceas elegidos. 
Finalmente, se ruega que firme el documento un testigo ante la declaración del testante de no 
poder o no saber firmar. En la mayoría de los casos estudiados, los indígenas declaran no saber 
firmar y es por ello que solicitan que un español letrado firme por ellos.  
Junto a las expresiones formulaicas para la elaboración de testamentos, en los 
documentos dictados por indígenas es posible encontrar características que son la expresión de 
su propia voz y del uso que hacen de los géneros establecidos, como marca de su agencia dentro 
del contexto en que se situaban. Los testamentos dictados por indígenas son ejemplos de las 
formas de navegación y uso del discurso legal europeo por parte del indígena como un 
mecanismo de adaptación al contexto de dominio colonial. Esto no significa que el indígena 
migrante se haya asimilado a las formas legales y religiosas de la cultura dominante dentro del 
contexto colonial urbano de manera pasiva, los testamentos dan cuenta más bien de mecanismos 
de adaptación que los indígenas desplegaron de los recursos considerados legítimos dentro del 
sistema colonial. En ellos convergen, sin embargo, marcas de la cultura a la cual pertenecen 
originalmente.  
La región de Concepción aporta un 5,9% del universo testante. Son cuatro los testantes 
provenientes de la Región de Concepción, ciudad más cercana a la Frontera de la Araucanía. De 
la Zona Sur, incluyo diez testantes de las ciudades de Angol, Imperial, Valdivia, Villarica y la 
Isla de Chiloé, todas al sur de la Frontera. Sin embargo este número resulta más significativo a la 
hora de analizar el fenómeno migratorio indígena a la ciudad de Santiago debido a que las zonas 
del centro norte de Chile pudieron ser dominadas y conquistadas tempranamente por los 
españoles, mientras que como lo analizo en los capítulos anteriores con más detalle, las 
poblaciones indígenas del centro sur de Chile representaron constantes fuerzas de resistencia que 
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impidieron el asentamiento estable del conquistador español y, que por la misma razón, 
imposibilitaron un desplazamiento fluido de indígenas a las ciudades. Por otro lado, el hecho de 
estar en constante resistencia y en guerra con los españoles permitió a los indígenas del sur del 
Biobío no estar sujetos al trabajo forzado de la encomienda ni al servicio personal al que sí eran 
sometidos los indígenas del centro sur. A esto se suma el cambio de condición jurídica que 
sufrieron una vez que se establecieron los acuerdos fronterizos a mediados del siglo XVII que 
permitieron que estas comunidades mapuches se mantuvieran como legítimos dueños de los 
territorios al sur de la Frontera, pudiendo gobernarse a sí mismos y trabajar para los españoles 
voluntariamente y con remuneración monetaria. De esta manera, es posible explicar los 
porcentajes desiguales de los procesos migratorios indígenas desde la periferia al centro, así 
como las motivaciones para estos desplazamientos que variaban según a la región a la cual 
pertenecieran. 
Una serie de movimientos migratorios desde zonas periféricas hacia lugares centrales de 
la administración colonial tuvieron lugar en el siglo XVII. Las razones por las que los indígenas 
migraron a la ciudad de Santiago desde múltiples espacios fronterizos —uso el plural debido a 
que si bien la frontera que he analizado en los capítulos anteriores es la del río Biobío, hay otros 
espacios fronterizos dentro del territorio—, van desde el deseo de huir a la encomienda y el 
servicio personal, salir de la pobreza, hasta negociar con el conquistador la mantención de 
privilegios asociados a una determinada élite indígena. Es un espacio fronterizo también el que 
está marcado por el límite entre la formación de la ciudad de Santiago, que sigue el plano 
damero, con la periferia no contenida en este mapa concéntrico representativo de las estructuras 
de poder, como analizara Ángel Rama en su libro seminal, La ciudad letrada. El espacio 
dibujado para la ocupación colonial del valle de Santiago tuvo también su propia frontera interna 
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marcada por un accidente geográfico que se resignificó para definir una frontera entre el espacio 
hegemónico y el marginal. El espacio al otro lado del río Mapocho (Mapocho: ‘al otro lado’, en 
quechua) queda fuera de los márgenes del orden y privilegios de los habitantes de la ciudad 
letrada, este orden arquitectónico que materializa la estructura y las relaciones de poder de la 
sociedad colonial. Los grupos migratorios provenientes de distintas comunidades indígenas del 
norte y del sur del país, de Perú y de Argentina, habitaron este espacio en los márgenes del orden 
jerarquizado de la ciudad. Sin embargo, aprendieron a desplazarse desde los márgenes hacia los 
centros cruzando el río, atravesando la frontera79. A través de la lectura de sus testamentos, 
aprendemos también cómo los indígenas provenientes de distintos grupos y ocupando distintas 
posiciones dentro de sus comunidades, utilizaron el discurso legal no sólo para mantener y 
traspasar las posesiones y el estatus que ya poseían antes de la llegada de los españoles, sino para 
movilizarse, al menos simbólicamente, en los escalones de un orden social que los mantenía 
marginados al último confín. Indígenas que estaban relegados a los niveles más bajos de la 
jerarquía social pagaban y dejaban por escrito los rituales que se debían celebrar al momento de 
su muerte. Estos rituales reproducían los usos de los sujetos hegemónicos de la sociedad 
colonial, se hacía uso de los mismos símbolos de estatus utilizados por los miembros que 
ocupaban los estamentos más elevados de la sociedad en formación que es la sociedad colonial 
del siglo XVII.  
Una de las consecuencias de los acuerdos de paz celebrados en la Frontera es el cambio 
del estatuto legal de los indígenas, quienes de salvajes pasan a ser vasallos del rey—ambos 
estados deben ser entendidos como inventados por el imaginario colonial. Este cambio permitió 
una liberación del sistema de la encomienda que mantenía subyugados a los indígenas a labores 
                                                 
79 En su estudio sobre los barrios que habitan los sujetos migrantes y las formas de territorialidad que se viven en el 
siglo XXI, Francisca Márquez estudia el barrio de la Chimba como una de las múltiples fronteras del país, ver:. “De 
territorios, fronteras e inmigrantes. Representaciones translocales en la Chimba, Santiago de Chile”. 
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forzadas. También se abrió la posibilidad de una mayor libertad de desplazamiento para los 
indígenas de zonas conflictivas de la Frontera. Sin embargo, podemos ver en los testamentos 
analizados que los indígenas migrantes pertenecen mayoritariamente a encomiendas y en algunos 
casos son herederos de solares y ganado por los servicios prestados a sus encomenderos, a modo 
de merced, de parte de sus amos. Así vemos en el testamento de la india mapuche Catalina, 
dictado el 5 de febrero de 1596, dice: “yten declaro que me dexo el dicho mi amo un yndio viejo 
llamado Juan macho y una vieja llamada Beatriz a los quales e dado de vestir y tratado muy 
bien” (96)80. En el testamento de Juana, dictado el 26 de julio de 1610, se lee: “yten declaro que 
tengo ciento cinquenta ovejas que me mando el cappitan Gonzalo rrodrígues mi amo difunto y 
estan en el ganado de martin rrodrígues” (132). En algunos de los testamentos podemos ver que 
los testantes dejan estipulado que el encomendero tome el rol de tutor de los hijos que lo 
sobreviven. En el testamento de don Diego Pichunpangui Apicha, por ejemplo, dictado el 7 de 
abril de 1602 se lee: “yten declaro por mi hijo a alonso el cual ube después de cassado encargole 
a mi madre y a mi amo y es mi voluntad que asimismo venga aca a servir a dicho mi amo para 
que me lo crie” (123). El indígena no sólo está solicitando a su amo el cuidado de su hijo, 
también le está imponiendo, heredando, la condición de encomendado, continuando con esto la 
estructura colonial de la encomienda en su progenie. 
Mapuches testadores en la ciudad de Santiago. Permanencias culturales y adaptaciones al 
discurso legal 
 
Es necesario focalizar nuestro análisis a los de testamentos de indígenas mapuches 
provenientes del centro sur del país dictados en la ciudad de Santiago en el siglo XVII. En ellos 
                                                 
80 Todas las citas a testamentos de indígenas en este capítulo provienen de la edición a cargo de Julio Retamal Ávila 
de más de cien testamentos dictados a los largo de los tres siglos coloniales en la ciudad de Santiago. Ver: 
Testamentos de “Indios” en Chile colonial: 1564-1801. 
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podemos ver cómo se ajustan a los parámetros que rigen la producción del documento legal y, a 
su vez, podemos observar las marcas de subjetividad que dichos documentos contienen. Hay, por 
ejemplo, un caso que ilumina las formas en que los mapuches incorporan y negocian ciertas 
prácticas rituales del cristianismo, en especial las referentes a las formas de parentesco, en su 
testamento don Diego Pichunpangui Apincha, del pueblo de Lora, en la provincia del Maule, 
dictado en Santiago, el 7 de abril de 1602, declara tener una hija natural, nacida fuera del 
matrimonio: “yten declaro que durante el dicho matrimonio no hemos tenido hijos legítimos. 
Yten declaro por hija natural a petrona hija de Beatriz pegueyta a la cual dejo y mando que de la 
parte que me pertenece del dicho ganado se le den cien ovejas de vientre para ayuda a su 
casamiento” (122). El padre-cacique exige a su heredera que migre a la ciudad para servir en la 
encomienda que su padre ha servido, la del capitán Pedro Gómez, vecino y encomendero de la 
ciudad de Santiago: “Y es mi voluntad que la dicha mi hija se traiga a esta zivdad para que sirva 
al dicho mi encomendero” (123). También declara estar casado con una mujer llamada Teresa 
Picuntuvi que, como él, también ha sido bautizada con nombre cristiano. Aparece también en el 
testamento, con su nombre y apellido, Beatriz Pegueyta, la mujer con quien sostuvo relaciones 
extramaritales para poder beneficiarla con un porcentaje de sus bienes en su testamento. En el 
testamento, el cacique ha declaro poseer mil cabezas de ovejas, más los críos de los mismos que 
en futuro nacieren. De esta manera, le asigna un 10% de sus posesiones ganaderas a esta hija que 
dentro los parámetros legales de la sociedad colonial era clasificada como natural. El cacique 
Diego declara la existencia de una relación extramatrimonial sin manifestar ningún sentimiento 
de culpa, de este hecho es posible colegir que no siente pudor alguno por esta unión ni por sus 
frutos. Esto se puede explicar como la expresión de una persistencia de las formas polígamas de 
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la familia mapuche, para la cual, mientras el hombre ocupara una posición de más prestigio y 
poder dentro de la organización político social, más esposas tendría.  
Si consideramos que los jesuitas llegaron a Chile en 1593, la fecha del testamento, 1602, 
es muy temprana como para que los esfuerzos jesuitas de erradicar la poligamia antes de bautizar 
y unir en matrimonio a los mapuches hubiesen tenido efectos visibles en las prácticas cotidianas 
de los indígenas. Si bien hay tempranos registros en documentos legales, crónicas e historias 
redactadas por los mismos jesuitas, de que los bautizos y los matrimonios fueron celebrados 
ampliamente entre las comunidades mapuches, principalmente los caciques, se negaban a 
abandonar la práctica de la poligamia.  
Inmediatamente después de hablar de su hija natural, el cacique declara tener un hijo, 
Alonso, a quien tuvo dentro del matrimonio. En su testamento solicita que su madre y su 
hacendado se hagan cargo de él: “encargole a mi madre y a mi amo y es mi voluntad que 
asimismo venga aca a servir al dicho amo para que me lo crie”. Con esto, no se hace mención 
alguna a la costumbre mapuche de traspasar el cacicazgo al hijo mayor tenido con la primera 
esposa. El orden patrilineal de herencia de los mapuches dicta que la posición de liderazgo del 
padre debe ser heredado por el hijo primogénito de la primera esposa. En la tradición mapuche, 
si el padre muere, el primogénito de la primera esposa es nombrado cacique y debe contraer 
matrimonio con la segunda o tercera esposa del padre con el fin de mantener la estructura y la 
posición social de la familia. Por lo que podemos entender del testamento, la familia no vivía en 
el mismo espacio, el padre, que era cacique de un pueblo de indios en la región del Maule, vivía 
y servía en la encomienda de un capitán en Santiago, mientras sus hijos seguían viviendo en su 
pueblo originario. Esto debe cambiar con la muerte del padre y ambos hijos, natural y legítimo, 
que deben migrar para servir al encomendero al que el padre servía.  
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 Luego de una lectura detallada de las líneas del corto testamento del cacique Diego 
Pichunpangui podemos acercarnos a una serie de prácticas que van desde la estructura familiar 
hasta las relaciones entre caciques y encomenderos españoles a principios del siglo XVII, así 
como de las prácticas culturales de los mapuches en la ciudad. Las formas de adaptación del 
indígena al modo de vida en la ciudad, no solo transforma sus prácticas, que se modifican y 
adaptan a lo que el modelo colonial busca imponer a los indígenas, sino que tienen el poder de 
modificar y modelar la forma de vida en la ciudad colonial. 
 Otro caso representativo de las relaciones entre los caciques mapuches, sus deudores y 
los encomenderos españoles está señalado en el poder legal que Constanza de Oropeza dicta con 
el fin de garantizar su derecho legítimo a heredar las tierras de su padre que el encomendero a 
quien había servido reclamaba como suyas:  
yo la dicha costansa de oropesa digo que por quanto a my me pertenesen como a 
tal hija lexitima de Juan cacique y señor de ellas a aver ffalleciso sin dexar otra 
heredera lexitima sino a mi y porque el general don Luis Juffré como 
encomendero que ffue del dicho don Juan my padre se a entrado en ellas 
pidiendolas por bacas [vacías]  pretendo pedir mi justicia ante el mentado general 
para en casso de tierras proveydo por su señoria de el gobernador de este reyno. 
(125) 
 En este poder que la india mapuche Constanza de Oropeza, hija de cacique, da a su esposo y 
procurador para que gestionen el reclamo de la posesión de las tierras de su padre, cacique de 
Macul, quien en vida había servido en la encomienda de Luis Jufré Aguirre que, a su vez, era 
encomendero de Macul por sucesión de su padre. En este caso de reclamo por la misma tierra de 
parte de los hijos herederos, nos encontramos con una superposición de los modelos 
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prehispánicos y coloniales. La hija del cacique legítimamente exige la posesión del territorio que 
ocupó el cacicazgo de su padre, sin embargo no demanda la sucesión del cacicazgo para 
convertirse cacica de Macul. Por otro lado, el hijo del encomendero reclama las mismas tierras. 
El punto controversial creo que radica en el medio utilizado por la hija del cacique para solicitar 
el cumplimiento de su derecho hereditario. Si bien en el siglo XVII, e incluso a fines del siglo 
XVI, el uso de discursos legales de parte de los indígenas era ampliamente utilizado por parte de 
los miembros de las élites con el fin de asegurar la permanencia de sus privilegios sociales y 
económicos, lo que solicita Constanza de Oropeza es una adaptación de la posición que ocupa 
dentro de la jerarquía mapuche que se traduce ya no en la transmisión del cacicazgo, sino en la 
posesión de la tierra a través de un documento legal, práctica que no cabía dentro de las 
costumbres indígenas en relación a la posesión de la tierra que, entendida como un bien privado, 
no estaba dentro de su cosmovisión. Los mapuches son gente de la tierra (mapu, tierra; che, 
gente). Sin embargo, no poseen la tierra, habitan en ella junto a sus animales y plantaciones, 
realizan sus rituales y ofrendas, son parte de la tierra, no dueños. Sin embargo, ya en la temprana 
colonia, los mapuches que migraron a los reductos urbanos y semi-urbanos coloniales 
aprendieron el lenguaje legal y la terminología económica con el fin de utilizarlos a su favor para 
mantener, aunque dentro de una estructura eminentemente colonial como la encomienda, sus 
privilegios y derechos como clase dominante antes de la llegada de los españoles. 
 El poder que Constanza de Oropeza otorga a su marido da cuenta de un dominio de los 
procesos legales relacionados con casos de posesión de tierras. Así nombra una serie de 
tecnicismos y hasta latinismos en él:  
Doy my poder . . . a vos el dicho Xristoval sanches mi marido y alonso corro 
procurador de causas a anvos a dos juntamente y a cada uno de por si ynsolidun 
162 
 
especial y señaladamente para que podays demandar las dichas tierras de Macul 
por la via y fforma que mas me convenga haciendo provansas y dilixencias 
necesarias . . . para todos mis juizios causas y negocios siviles y crimynales 
movidos y por mober . . . para que asi en demandando como en defendiendo 
puedan parecer y parescan ante qualesquier jueces y justicias de su magestad . . . y 
qualesquiera dellos puedan poner demandas pedirles requerimientos, pedir 
restituciones ynintegrum. (125, las cursivas son mías)  
En el documento se siguen describiendo una larga lista de acciones que los destinatarios del 
poder general podían hacer en favor de la mandataria con el fin de recuperar la posesión de las 
tierras de su padre, el cacique de Macul. No cuento con otros documentos de esta naturaleza que 
me permitan establecer una observación comparativa de los elementos que pertenecen de manera 
estable al género de los poderes de manera de dilucidar cuáles son las modificaciones y usos 
específicos y contextuales que la india mapuche Constanza de Oropeza realiza en su uso 
específico de este discurso legal. Sin embargo, sí podemos reconocer en el uso de este 
documento la demanda por la permanencia de la posesión de un estatus que su condición de hija 
de cacique la legitima para reclamar una tierra navegando en los medios legales instalados por 
los españoles en los confines de las tierras habitadas, antes en su totalidad, por mapuches.  
 El testamento de Bárbola de Oropeza, dictado en Santiago, el 24 de mayo de 1610 (madre 
de Constanza de Oropeza), comienza con la apertura del texto de manera formulaica, pero en vez 
de referirse a sus padres, se declara viuda del cacique de Macul, el padre de Constanza de 
Oropeza. Bárbola continúa dentro de los hitos retóricos que introducen todo texto testamentario: 
declara estar enferma del cuerpo pero con juico y entendimiento sanos y con entera memoria. 
Luego se declara creyente de la fe católica. En la segunda parte del testamento, ya podemos 
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conocer un poco más de su vida, más allá de los límites estructurales del testamento, comunes a 
todos, ricos y pobres. Si bien Bárbola de Oropeza solicita ser enterrada en la Catedral, especifica 
que se haga en el “arco de los pobres” porque no tiene dinero para costear un sitio más 
privilegiado. No da especificaciones ni de los rituales de procesión fúnebre ni de las misas que 
quiere sean dichas por su alma porque no puede costearlas: “[que] sea a la voluntad de mis 
alvaceas que por ser pobre no dexo mandado nada” (130). A partir de la lectura del testamento de 
la madre de Constanza de Oropeza es posible dilucidar por el grado de pobreza que la madre 
declara, que los privilegios y estatus de los que la familia gozaba cuando el padre vivía como 
cacique de Macul no se habían podido recuperar. No cuento con documentación de los reclamos 
legales que se hicieron a nombre de Constanza por el derecho de posesión de las tierras de su 
padre, sin embargo, el testamento de su madre es un indicador del triunfo de sus gestiones a 
pesar de que declara que la familia sufre un trágico empobrecimiento en el contexto del sistema 
de encomiendas que dominó la economía colonial en el siglo XVII: “ytem declaro que yo tengo 
y me pertenesen las tierras en Macul de donde dicho mi marido era cacique conforme se declara 
en la medida mensura y amoxonamiento que hizo el capitan gines de lillo” (130). Luego de la 
lectura del testamento de su madre, nos informamos de que Constanza ha muerto: “yten declaro 
que durante el matrimonio de entre mí y el dicho don juan mi marido tuvimos ubimos y 
procreamos por nuestra hija lejítima a constansa de oropesa que es ya difunta” (130). Sin 
embargo, la madre continúa la lucha de la hija por la recuperación de la totalidad de las tierras 
que legítimamente le pertenecen.  
En este año, se realizó una mensura general del Obispado de Santiago a cargo del capitán 
Ginés de Lillo, en la cual se regularizaron las propiedades de indios y encomenderos. Bárbola de 
Oropeza no considera que en esta medición se hayan respetado las tierras que originalmente 
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poseía su familia y solicita que una heredera continúe reclamándolas cuando ella muera: “ytem 
declaro que yo tengo y me pertenecen las tierras en Macul de donde el dicho marido era cacique 
conforme se declara en la medida y mensura . . . que hizo el capitán gines de lillo . . . y de las que 
a mi me señalo como propiedad yo me sentí agraviada  no cumpli ni passe por la dicha mensura 
porque me pertenezen y son mias” (130). Con esta declaración, Bárbola critica el sistema de 
reparticiones colonial, exigiendo se respeten sus derechos legítimos a la posesión de la tierra, 
como esposa de cacique y originaria.  
Para entender mejor la posición desde la cual escribe su testamento Bárbola y los demás 
indígenas que analizo en esta sección, resulta relevante destacar que el 33,3% de los testadores 
pertenecen a una élite, ya sean caciques, hijos o esposas de caciques, esto significó una mayor 
movilidad de los grupos pertenecientes a esta élite debido a que estaban liberados de los trabajos 
asociados a la encomienda. Al grupo de indios caciques pertenecen: Hernando Chipanvilu, Diego 
Pichumpangui, Alonso, del pueblo de Malloca; Lorenza de Otavio, de Aconcagua; María 
Quintumilla, de Noguén; Josef Taquia, de Copiapó. Lázaro Lienleu, de Talagante; Gregorio de 
Aquis, de Elqui; Domingo Talagante; Pablo Taquia, de San Fernando, Copiapó; Santiago de 
Relvuman, de Pagui. El 66,7% de indígenas testadores no pertenecen a una élite. La mayor parte 
de los testadores no saben firmar. Sin embargo, todos los que sí firman provienen del Perú, con 
la excepción de dos firmantes de origen chileno, que dicho sea de paso, son mujeres. Constanza 
de Oropeza, el 16 de julio de 1602, señala su pertenencia a una élite nombrándose hija de 
cacique: “hija lexitima que soy de don Juan cacique principal que ffue de el pueblo y tierras 
llamadas de Macul” (124) y Bárbola de Oropeza81, que dicta su testamento el 24 de mayo de 
                                                 
81 Oropeza es un apellido de origen incaico. Es interesante notar que los indios “cuzcos” nacidos en Chile 
mayoritariamente preferían hacer referencia a su ascendencia incaica por el prestigio que esta conllevaba en la 
sociedad colonial. Sin embargo, Constanza de Oropeza decide marcar su estatus social como viuda de un cacique 
mapuche, dejando en segundo plano su origen incaico. 
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1610, se declara viuda de un cacique: “yo Barbola de oropessa viuda mujer que fui de don juan 
cacique de Macul difunto” (130). Por su parte, Francisco se declara curaca principal del valle de 
Copiapó en su testamento dictado el 22 de abril de 1618, (153). Finalmente, está el raro caso de 
doña María Caritegua, quien se declara cacica del Pueblo de Mallaca, configurándose como el 
único caso de cacique femenino, en su testamento dictado el 2 de marzo de 1682 (217).  
En otro testamento de una india mapuche, Juana, dictado el 26 de julio de 1610, podemos 
ver otras formas de apropiación de este discurso legal. Juana se presenta en el párrafo de apertura 
de su testamento como india ladina, es decir, que dominaba el español o más lenguas además del 
mapudungun. También declara ser originaria de la Imperial, ciudad que está dentro de los 
confines de lo que entendemos por el espacio extendido de la Frontera de la Araucanía, que va 
más allá del río Biobío. De esta manera, este es uno de los pocos casos documentados de indios 
fronterizos que migran a la ciudad de Santiago y que testan durante el siglo diecisiete. Ya en la 
segunda parte del testamento, una vez establecida su creencia en la fe católica, nos damos cuenta 
que, a diferencia de Bárbola, disfruta de una posición más acomodada en el plano económico 
porque da especificaciones de las misas que quiere sean dichas por su alma, así como de los ritos 
que deben cumplirse en su procesión funeraria: “mando que mi cuerpo se entierre en la iglesia de 
san agustin de esta ciudad y me acompañen mi cuerpo el cura de la iglesia mayor” (132), la 
iglesia mayor a la que se hace mención en la cita es la Catedral, ubicada en la plaza de armas de 
la ciudad, el lugar neurálgico de la administración colonial. En cuando a las misas dicta que: 
“iten mando que se me diga una missa de anima con mas otras quattro misas rreçadas mi cuerpo 
presente el dia de mi entierro en la dicha iglesia de san agustin” (132). Luego de estas 
especificaciones para sus funerales, aprendemos el origen de su moderada fortuna, Juana había 
sido la beneficiaria de la herencia del que llama “amo”: “yten declaro que tengo ciento y 
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cinquienta ovejas que me mando el cappitan gonzalo rrodríges mi amo difunto y estan en el 
ganado de martin rrodríges” (132). Una vez señalados los bienes de ganado comienza con una 
lista de bienes materiales como vestidos y telas. Lo que destaca más dentro de este listado es que 
declara poseer indios de servicio: “yten declaro que tengo una yndia auca vieja y un 
muchachuelo de hasta quatro o cinco años que lo compro un soldado llamado Benavides un hijo 
mio que me lo dio a mi” (132). Con esta mención de la posesión de este niño tan joven podemos 
aprender las formas en que los mapuches, que en la Frontera lucharon arduamente por la 
erradicación del servicio personal y la esclavitud, una vez en la ciudad, participaban activamente 
de los abusos contra indígenas que podían o no ser mapuches, no se especifica en el documento.  
El uso de los testamentos por los indígenas migrantes sirve como una rica fuente de 
información en relación a sus dinámicas de adaptación a los contextos urbanos y, al mismo 
tiempo son el registro textual de una práctica, el uso del discurso legal escrito, que habla de la 
formación de una identidad que sufre transformaciones en el proceso de contacto con las 
dinámicas coloniales de la urbe. La práctica misma de dictar testamentos funciona como el 
registro del surgimiento de una nueva identidad; en estos testamentos encontramos la huella de 
un proceso. Es por esto que, a pesar de la regularidad estructural propia de estos documentos 
legales, nos encontramos con marcas de subjetividad que revelan una apropiación individual 
dentro del contexto de una práctica sistémica.  
La Chimba. Territorialidad indígena en la ciudad de Santiago, oficios, objetos y relaciones 
comerciales 
 
 En cuanto al espacio que los indígenas testantes ocupaban en la ciudad, se formó un 
barrio al norte del río Mapocho, que atraviesa la ciudad al modo de una frontera natural, llamado 
La Chimba, que en lengua quechua significa “la otra orilla”, “el otro lado”. En este barrio se 
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dieron lugar indígenas mapuches de distintos sectores de Chile, predominantemente de los 
pueblos inmediatos a los límites de la ciudad de Santiago y en menor número indígenas del 
centro sur del país82. También había un gran asentamiento de indios cuzcos que originalmente 
llegaron con Pedro de Valdivia sirviendo como yanaconas de la conquista a mediados del siglo 
XVI83. Los testamentos nos informan ricamente de una serie de utensilios de la vida cotidiana 
por medio de los cuales podemos aprender las formas de asimilación de las costumbres europeas 
y, a su vez, conocer los objetos culturales que pertenecían a localidades de origen y cómo estos 
eran incorporados y adaptados a la vida y usos urbanos. A través de los testamentos podemos 
tener una idea de las viviendas y posesiones de los indígenas. Vivían en casas de adobe con 
tejados de paja. Con regularidad se nombran en los testamentos los espacios centrales de las 
casas tales como la sala, el dormitorio y la cocina. Las casas podían tener más de un dormitorio y 
estos estaban unidos por un corredor alrededor de un patio interior. De manera sistemática se 
nombraban objetos tales como camas, frazadas y sábanas. No era muy común la posesión de 
colchones y de tenerlos eran hechos de lana y cubiertos con textiles mapuches “de la tierra”.   
En los testamentos se reflejan también las relaciones comerciales que establecían los indígenas 
con otros miembros de la sociedad, estos intercambios hablan de su inserción en la sociedad. En 
los testamentos son mencionados intercambios comerciales entre españoles y mestizos en 
diversos niveles tales como préstamos o servicios que podían favorecer o no al testante. Estos 
                                                 
82 Hugo Contreras analiza las migraciones forzadas y libres que tuvieron lugar a fines del siglo XVI y principios del 
siglo XVII en el centro sur del país con la fundación de la ciudad de Concepción en 1550 por Pedro de Valdivia. 
Ver: “Indios de Tierra adentro en Chile central. Las modalidades de la migración forzosa y el desarraigo (fines del 
siglo XVI y comienzo del siglo XVII). Estos movimientos migratorios hacia la zona fronteriza afectó el contingente 
que se necesitaba de indios de servicio en Santiago, ya que eran enviados al centro sur del país y obligó al desarraigo 
de sus tierras de origen a miles de indios que eran tomados como indios de servicio desde regiones al sur del Biobío 
o para servir de cargadores en los desplazamientos de los españoles que se asentaban en la zona central de Chile.  
83 Jaime Valenzuela estudia las formas de adaptación al contexto urbano de indígenas migrantes en: “Indios urbanos: 
inmigraciones, alteridad y ladinización en Santiago de Chile” y en “Indígenas andinos en Chile colonial: 
inmigración, inserción espacial, integración económica y movilidad social (Santiago, siglos XVI-XVII)”. Su recién 
editado volumen, recopila una colección de artículos en relación a los desplazamientos migratorios indígenas de 
carácter forzado en los siglos coloniales de manera más panorámica en términos cronológicos y regionales, ver: 
América en Diásporas. Esclavitud y migraciones forzadas en Chile y otras regiones americanas (siglos XVI y XIX). 
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intercambios comerciales y deudas podían expresarse en valores monetarios o en especies. Sin 
embargo, aquellos testadores que declaran haber mantenido relaciones comerciales únicamente 
con indígenas, establecen los valores de sus transacciones en especies, mayoritariamente, 
continuando, de esta manera, con un sistema de transacciones comerciales prehispánico, el 
trueque. 
Las relaciones entre españoles e indígenas a finales del siglo XVI y a lo largo del siglo 
XVII se muestran de manera diversa en los testamentos analizados en este trabajo. Si bien el 
contexto representado por los documentos de la época muestra una sociedad dividida por la 
guerra, donde la posibilidad de integrar a los indígenas en el sistema social colonial dominado 
por españoles y criollos parecía siempre marcada por el signo de la subalternidad, los 
documentos legales, específicamente los testamentos de indios, dan cuenta de un cuadro social 
distinto. Si bien este cuadro estaba conformado por relaciones desiguales, también lo 
conformaban sujetos que subvertían los roles sociales asignados por las normas de la sociedad 
colonial, normas que han estado relacionadas históricamente con marginalizaciones con respecto 
a la raza, la clase y el género. 
Los testamentos ofrecen una rica fuente documental que nos permite entender dinámicas 
económicas que tuvieron lugar en la ciudad entre indígenas pero también de carácter interétnico. 
Similares intercambios comerciales y préstamos culturales se dieron en la Frontera del Biobío. 
Para algunos soldados del período, como Alonso González de Nájera, fueron estas transacciones 
comerciales y la consecuente interdependencia asociada a la necesidad de productos tales como 
ponchos, de parte de los españoles, y caballos y alcohol, de parte de los mapuches, lo que 
debilitó y finalmente hizo fracasar la conquista de los territorios al sur de la Frontera. Sin 
embargo, es posible encontrar registros posteriores a la historia del soldado escrita a finales del 
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siglo XVI que muestran que son precisamente esas relaciones de interdependencia a través de 
transacciones comerciales lo que permitió una movilidad que, a la larga, fue la base de una cierta 
estabilidad de las relaciones fronterizas entre españoles y mapuches.  
El espacio fronterizo del barrio de la Chimba, sin embargo, representa la formación de 
una sociedad híbrida en la cual habitan y circulan miembros diversos, estableciendo relaciones 
desiguales en los más variados ámbitos de la convivencia urbana. En este contexto, las 
transacciones comerciales, la circulación de bienes de consumo “de la tierra” (mapuches) y 
“traídos” (importados), las prestaciones de servicios asociados a oficios en los cuales los 
indígenas fueron especializándose, configuró la formación de una identidad del sujeto indígena 
migrante que no sólo estuvo en diálogo con la sociedad colonial que buscaba instalarse dentro 
los confines de la ciudad letrada, sino que fue parte constituyente de la misma. Las formas en 
que los sujetos marginales navegaron en la ciudad colonial lograron desdibujar los límites 
trazados en los mapas de la ciudad letrada trasngrediendo y forzando el orden imaginado de los 
españoles y criollos. A través de la lectura de los testamentos también podemos entender el 
entramado de relaciones comerciales que existían entre individuos indígenas de distintas 
comunidades, que en su mayoría cohabitaban en La Chimba, o entre ellos y los miembros 
blancos de la sociedad, ya sea españoles, criollos o mestizos que habitaban, respectivamente, en 
las zonas centrales de la ciudad, hasta los límites periféricos de la misma.  
De los objetos enlistados en los testamentos, tienen especial relevancia los que nos 
informan sobre los oficios que los indígenas desempeñaban en el contexto urbano colonial. 
Muchos de los testadores eran artesanos y de esta manera lograron acumular bienes y un 
patrimonio. Los oficios que aparecen en los documentos son el de costurera, para el cual se 
nombran utensilios como el de almohadillas de costura, agujas, puntas, encajes e hilos; el de 
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zapatero, a los que se asocian utensilios como la alesna84, almarada85, cartabón86, hierro de picar, 
horma de zapatero, lima, martillo, punzones, tijeras, etc. A estos oficios se suman el de albañil y 
carpintero. 
En el testamento que cito más arriba de la mapuche Catalina, se lee: “yten declaro asi 
mismo por mis bienes los siguientes/ Un vestido nuevo de paño acul acsu y meclla. /yten otro 
vestido de paño verde traido87 acxo y lliclla” (97) y en el de Bartolomé, dictado el 2 de febrero 
de 1596, se lee: “una fressada blanca de la tierra88” (99). En este sentido, el relato detallado de 
las deudas y de los deudores que se tiene otorga información valiosa para la reconstrucción de 
prácticas sociales. Más adelante en el mismo testamento se lee: “yten declaro que me debe . . . / 
El capitán tomas de laverria de rresto de calçado que le hize quatro pesos y ducado” (99).  
El carpintero Pedro, que dictó su testamento el 21 de enero de 1613, indica: “yten declaro 
que [el] padre Xristobal de samudio . . . me debe veinte reales de obras que le hise en su casa . . . 
/ yten declaro que me debe andres de samudio cinco patacones de un ataúd que le hize para su 
hermana” (140). De las últimas citas a los testamentos de indígenas se aprecian testimonios de 
las transacciones comerciales de los indígenas asociados a sus oficios. Luego del listado de 
bienes que enumera, de los cuales bien podemos entender su oficio porque todos están 
relacionados con la carpintería, podemos dilucidar las relaciones que este carpintero mapuche 
sostenía con otros sujetos indígenas y con sujetos blancos en distintos niveles de transacción. 
Dentro de los intercambios comerciales el trueque de objetos por trabajo, o de unos oficios por 
                                                 
84 En Retamal: “voz Antigua usada por lesna o lezna, que es un instrumento compuesto por hierrecillo con punta 
muy fina y un mango de madera, lo usan los zapateros para agujerear, coser o pespuntear” (71).  
85 Anota Retamal: Era una aguja grande que se usaba para coser alpargatas.  
86 El de los zapateros, es una regla graduada, con dos topes, uno fijo y otro movible, que usan para medir la longitud 
del pie.  
87 “traido” significa importado. En la mayoría de los casos desde el Perú, pero en algunos casos  algunas telas y 
ropas son traídas desde la Nueva España. 
88 “de la tierra” significa que la tela o ropa fue producida en Chile, de origen mapuche (el vocablo mapuche significa 
“gente de la tierra”). Nombrar productos de cama resulta muy significo en estos testamentos, ya que tener sábanas o 
frazadas no era algo común, por tanto era una marca de estatus.  
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otros era común, sobre todo entre los indígenas. Esta práctica de intercambios comerciales que 
no se realizan por medio de una moneda de cambio fija, replica un modelo económico indígena 
del trueque que se modifica en el contexto urbano, adquiriendo rasgos que son únicos de la 
economía colonial urbana. Estas nuevas formas de transacciones comerciales adquirieron 
distintos rasgos según las regiones en que se pusieran en práctica y en relación a los oficios y 
artesanías que representaran en cada comunidad. En el caso de los indígenas en Santiago, la 
práctica orfebre y textil de los llamados indios cuzcos gozaba de un mayor prestigio que los 
textiles denominados “de la tierra”, es decir, de origen mapuche. En las listas de objetos 
encontrados en los testamentos, se aprecia el valor de los objetos importados o “traídos” por 
sobre los objetos de producción local. Con esto podemos entender que el nivel de circulación 
económica de carácter regional, a pesar de ser muy precaria en los confines de la Capitanía 
General de Chile —si se compara con la circulación de bienes del virreinato del Perú o de la 
Nueva España— era activa y tenía presencia en las transacciones cotidianas de los habitantes de 
Santiago. En los testamentos de los miembros de los estamentos más bajos de la sociedad 
colonial es posible encontrar marcas textuales de su acceso a objetos y mercancías que 
trascienden los límites locales.  
También resulta interesante aprender el tipo de materiales con que el carpintero Pedro 
trabajaba su oficio. En el capítulo anterior discutí los usos rituales que se le daban al árbol 
sagrado del canelo dentro de la cultura mapuche y cómo este fue utilizado en las relaciones 
interétnicas de la Frontera. En el testamento de Pedro se nombra el canelo como el material sobre 
el cual labra un trabajo, sin otra mención ni uso religioso, sólo tiene el valor de medio de pago 
para saldar una deuda: “yten declaro que debo al dean don geronimo lopes de agurto tres 
patacones los quales le abia de pagar en obras mando que se le den veinte y cinco baras de 
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canelo que tengo labradas en la chacra” (140). Los pagos de las deudas después de la muerte del 
testador, tenían, sin embargo, una motivación más espiritual que comercial. Las deudas 
materiales en vida eran consideradas como causas de los tormentos del alma después de la 
muerte. Es por esto que con el afán de salvar el alma para la vida eterna, se pensaba que todas las 
deudas materiales contraídas en vida debían ser saldadas. Esta superposición de los aspectos 
materiales y espirituales es parte fundante del documento testamentario. En la escritura notariada 
de la última voluntad de un individuo convergen aspectos profanos y divinos, como una especie 
de confesión que redime el alma del que se prepara para morir. 
El testamento de Pedro también incluye la declaración de una serie de deudas que ha 
contraído y que le deben. Sus deudas están asociadas, mayoritariamente, a trabajos que contrajo 
con distintos miembros de la sociedad colonial. Este es el caso de la deuda que declara tener con 
el padre Cristóbal de Samudio, a quien le debe una cumbrera89. En cuanto al sistema de trueques 
que señalo más arriba, en el testamento se nombra un intercambio de trabajos entre el testador y 
otro indígena que ejercía el oficio de cuchillero: “yten declaro que el cuchillero me tiene para 
aderesar una acha muy buena y una boca de acha y quatro reales y la echura de una puerta de 
meson que le hize que monta tres pesos de oro e yo le debo la echura de una acha que me calso y 
se abia de conpensar con la otra mando se cobre” (141). Si bien en el fragmento se especifica 
claramente el valor comercial en pesos de oro de uno de los trabajos que se deben, se habla en 
compensaciones que más responden al sistema de trueque; se pagan unos trabajos por otros, sin 
intercambio de dinero. Siguiendo con esta práctica, el testador pide que le paguen unos trabajos 
hechos en cera para los ritos asociados con su funeral: “yten declaro que yo le he hecho a 
bartolome de escobar muchas obras . . . mando que el suso dicho le de y pague en sera para mi 
                                                 
89 En su edición de los testamentos Retamal anota del vocablo cumbrera: “Madero vertical que en las casas rústicas 
sirve a modo de columna, para sostener vigas o aleros de tejado” (140).  
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entierro” (141). En cuanto a otros bienes de mayor monta, declara ser dueño de un cuarto de 
solar que le ha sido donado por su amo, práctica que vemos reflejada en múltiples ocasiones en 
los testamentos de indígenas desde finales del siglo XVI. 
La práctica de donación de solares o chacras de parte de los encomenderos a sus indios de 
servicio reproduce una economía colonial de servicios y mercedes, como señalo anteriormente. 
Los servicios descritos por el vasallo son nombrados generalmente como trabajos y estos tienen 
un valor en sí mismo. Con esto quiero decir que no necesariamente enriquecen al señor, pero 
cuentan por el esfuerzo y lealtad que el vasallo le ofrece. Este tipo de servicios al Rey que se 
expresan en trabajos y esfuerzos sería un tópico estructurante de la crónica chilena, desde sus 
primeras expresiones en las cartas de Pedro de Valdivia a las crónicas soldadescas de Jerónimo 
de Vivar y Alonso de Góngora Marmolejo, de la segunda mitad del siglo XVI90. En los 
testamentos aparecen representadas las formas en que los indígenas ocuparon el espacio marginal 
del barrio de La Chimba en formas en que no es posible encontrar en otros documentos textuales 
del período que se concentran más bien en la representación de los confines habitados por los 
sujetos hegemónicos de la ciudad. A través de su lectura, descubrimos las prácticas sociales, 
económicas, religiosas y culturales que reformulan el mapa de la ciudad, extendiendo sus 
contornos de manera física y humana. La ciudad se complejiza y transforma con las formas en 
que los indígenas la habitaron, a veces desde los márgenes, pero otras veces penetrándola y 
modificándola, al mismo tiempo que modificándose a sí mismos en el proceso. En el siguiente 
apartado me concentro en el análisis de las organizaciones religiosas de los indígenas, expresadas 
de distintas maneras y grados en sus testamentos. Los niveles de vinculación con determinadas 
                                                 
90 Esta es la tesis que Lucía Invernizzi desarrolla en su artículo, “‘Los trabajos de la guerra’ y  ‘los trabajos del 
hambre’: Dos ejes del discurso narrativo de la Conquista de Chile (Valdivia, Vivar, Góngora Marmolejo)”. 
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instituciones religiosas, también nos hablan de los grados de subjetividad que los testadores 
podían expresar en sus testamentos.    
Afiliaciones religiosas, Cofradías de Indios y el efecto performático de testar  
 
En los testamentos se ven reflejadas claramente las afiliaciones religiosas de los 
indígenas a través de los lugares en que indican quieren ser enterrados. Predominan cuatro 
órdenes religiosas: los mercedarios, franciscanos, dominicos y agustinos. La iglesia más 
solicitada por los indios testantes es la de Nuestra Señora de la Merced, alcanzando un 28,4%, 
seguidos por la Iglesia de San Francisco que representa el 24,3% de la preferencia de los 
indígenas, en un tercer lugar está la Iglesia de Santo Domingo que representa el 10,8%. Por 
último, se encuentran la Catedral, ocupando un 9,5%, San Agustín con un 8,1% y el Hospital 
Real con 6,8%. Un porcentaje mucho más bajo lo ocupan el Monasterios de Monjas de Santa 
Clara y la Iglesia del Colegio Máximo de San Miguel, que pertenecía a los jesuitas, con un 
porcentaje de sólo 2,5% (Retamal 49). La popularidad entre los indígenas testadores de las cuatro 
órdenes religiosas más arriba nombradas por sobre la orden jesuita puede explicarse por la 
temprana labor evangelizadora que estas órdenes realizaron en Santiago y zonas aledañas, 
regiones de donde provienen la mayor parte de los indios testadores. Por otro lado, la orden 
jesuita fue una de las últimas en establecerse en Chile, en 1593. Los jesuitas en Chile, como 
sabemos, se abocaron principalmente a las misiones entre los indígenas en las zonas rurales y 
con mayor relevancia en el mapa político del Chile colonial, en la Frontera con la estrategia de 
Guerra Defensiva propuesta por el Padre Luis de Valdivia. Por su parte, las otras órdenes se 
dedicaron a la formación de cofradías especialmente fundadas para indígenas. De esta manera, 
podemos ver una gran cantidad de ejemplos en los documentos analizados en los que los 
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testadores declaran expresamente su deseo de hacer donaciones en favor de determinadas 
cofradías de indios a las que pertenecen.  
Las iglesias y conventos de los mercedarios ocupan el primer lugar, seguidos por los 
dominicos, segunda orden religiosa en establecerse en Chile. A partir de la segunda mitad del 
siglo XVII se puede ver más recurrencia de entierros en lugares de la Compañía de Jesús. En el 
testamento de la india Catalina, dictado el 5 de febrero de 1596, se lee: “iten digo y declaro y 
mando que . . . my cuerpo sea sepultado en el convento del señor san francisco desta ciudad en la 
pila del agua bendita y se pague de mys bienes la limosna acostumvrada” (96). En el de 
Hernando Chipanvilu, dictado el 30 de abril de 1597: “yten mando que . . . mi cuerpo sea 
sepultado en la iglesia de nuestra señora de las mercedes de esta zivdad de Santiago” (103). En el 
de Inés, dictado el 6 de septiembre de 1597: “yten mando . . . my cuerpo sea sepultado en la 
iglesia mayor desta zibdad en el arco que se entierran los pobres” (111). Sin embargo, en el 
testamento de Tomás Robles, dictado el 4 de noviembre de 1666 se lee: “mando que mi cuerpo 
sea sepultado en el colegio de la compañía de Jesus en el entierro de la cofradía del niño Jesus de 
que soy hermano” (204). De este último fragmento del testamento del indio bautizado con 
nombre cristiano, Tomás, se destaca la mención, primero, al colegio de la Compañía de Jesús, 
que por la fecha no pudo ser otro que el Colegio Máximo de San Miguel, colegio que fundara 
Luis de Valdivia a inicios del siglo. 
 El bajo porcentaje de indígenas que solicitan ser enterrados en espacios que pertenecen a 
los jesuitas resulta paradójico. Por un lado, podemos reconocer que la influencia y el aporte de la 
orden jesuita por el bienestar de los mapuches significó cambios estructurales en cuanto al 
modelo de colonización que se imponía con anterioridad a su llegada, pero esta influencia no 
afectó a los indígenas de la zona central del país. Gracias a la mediación jesuita, los mapuches de 
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la Frontera y al sur de esta, lograron una posición sin antecedentes dentro del contexto de la 
colonia española en América: legítimo dominio de las tierras al sur de la Frontera y estatus 
político de vasallos del rey, liberados de toda forma de esclavitud. Sin embargo, en la ciudad, los 
jesuitas se dedicaron a la educación de la élite criolla, predominantemente. Por otro lado, los 
indígenas de la zona centro norte fueron dominados de manera más homogénea por el 
conquistador español y éstos encontraron otros mecanismos de sobrevivencia al sistema colonial 
que no se manifestaron, necesariamente, en una resistencia armada, como sí ocurrió en el centro 
sur. Los indígenas del norte de la Frontera desarrollaron otros mecanismos de sobrevivencia que 
se expresaron en formas de agrupación social dentro del contexto colonial, como ocurrió en la 
mayoría de las zonas urbanas y rurales de Mesoamérica y la zona andina. 
Tras la lectura de los testamentos dictados en la ciudad de Santiago, por ejemplo, 
encontramos una serie de formas de agrupación que se insertaban dentro de modelos y 
estructuras religiosas y políticas europeas, como las cofradías, la posesión de propiedades y el 
matrimonio católico, que les permitió la permanencia sincrética de prácticas religiosas y sociales 
pre-hispánicas. Así vemos indios testadores que dan cuenta de la transferencia de sus 
propiedades a comunidades de indios, que luego de la muerte del testante siguen viviendo en 
comunidades que replican las formas de organización social locales anteriores a la llegada de los 
españoles, dentro de este espacio descrito como propiedad privada en el documento legal. 
Las cofradías de indios prestaban cultos a santos específicos y sirvieron como espacio de 
congregación para distintos grupos de indígenas que, a través de esta asociación, podían 
encontrar un lugar de pertenencia y apoyo en su condición de sujetos migrantes y subalternos. De 
esta manera, a través de la filiación a una cofradía, el indígena podía pertenecer a una comunidad 
que le brindaba una red de protección similar a la que podía acceder en su comunidad de origen. 
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El ejemplo de las cofradías es otro caso de las adaptaciones que los indígenas hicieron de las 
estructuras religiosas y legales que el sistema colonial español impuso en los sitios donde pudo 
instalarse de manera más estable en términos territoriales y administrativos. 
Las cofradías de indios han sido escasamente estudiadas en el contexto colonial chileno. 
Sin embargo, cumplían un gran rol social que iba más allá de los aspectos religiosos. A través de 
ellas los cófrades podían ser parte de una comunidad sobre la cual contar en distintas instancias; 
las cofradías se hacían cargo del cuidado de enfermos, de los costos de los funerales y entierros 
de sus cófrades, que no podían pagarlos. Retamal señala que todas las iglesias contaban con 
cofradías que se conformaban con grupos específicos de españoles, indígenas, castas o aún de 
gremios (55). Dentro del universo de testadores indígenas analizado, los testadores se declaran 
pertenecientes a las cofradías de Nuestra Señora de Copacabana, de la Iglesia de San Francisco, 
cofradía de la cual fuera fundadora una india de la isla de Chiloé, Ana Vebún; la de Nuestra 
Señora de Guadalupe, del convento de La Merced, en este último convento se fundó en el siglo 
XVIII la Cofradía de Jesús Nazareno (Retamal 55). La Iglesia de Santo Domingo contaba con la 
cofradía de Nuestra Señora de La piedad, en la Iglesia de San Agustín, también se formó la 
cofradía de naturales, Nuestra Señora de la Candelaria. En el Colegio Máximo de San Miguel de 
la orden Jesuita, se fundó la capellanía del Niño Jesús. 
Con la lectura del testamento de la india Juana, dictado el 26 de julio de 1610, es posible 
apreciar la extensión de la importancia de las cofradías en las vidas de la mayoría de los indios 
testadores. En relación a las regulaciones que especificaban el derecho de los deudos a heredar 
los bienes de un difunto, las donaciones pías, que en muchos de los casos estaban destinadas a 
cofradías específicas, se veían restringidas. En su testamento, Juana registra que es parte de una 
cofradía de indios, la de Nuestra Señora de la Candelaria del Convento de San Agustín, también 
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indica que es su deseo se donen todos sus bienes a esta cofradía en el caso de que sea legalmente 
posible, desfavoreciendo a sus deudos: “y si conforme a derecho no pudiere dejar todos mis 
bienes por mi alma y devieren heredar mi hija y nietos mando que se saque de mis bienes todo 
aquello que por via de testamento y remaniente de quinto y que conforme a derecho yo puedo 
disponer” (132-33). Pese a su deseo, Juana entiende las regulaciones entorno a las herencias para 
obras pías y dispone en su testamento lo que legalmente está permitido para dichos fines.  En el 
testamento de Pedro, un indio mapuche que practicaba el oficio de carpintero, quien dictó su 
última voluntad el 21 de enero de 1613 en la ciudad de Santiago podemos encontrar ejemplos de 
las dinámicas que señalo más arriba. En la introducción de su testamento declara ser originario 
de la ciudad de Villarica, al centro sur del país, dentro de los límites septentrionales de la noción 
extendida de la Frontera de la Araucanía. Resulta interesante la explicación que el indígena 
siente debe incluir en su testamento acerca de las cofradías de indios. Este es el único caso en 
que un testador incluye una explicación como esta. En el testamento de Pedro se incorpora esta 
pequeña aclaración cuando señala en qué sitio desea ser enterrado: “mando que si ffuese servido 
de llevarme desta presente vida mi cuerpo sea sepultado en el convento del señor san francisco 
donde soy cofrade una cofradia que esta ynstituyda por los naturales de esta ciudad y pido a los 
cófrades de ella hagan conmigo como tienen obligación” (139, las cursivas son mías). El 
escribano público ante el cual fue dictado y firmado este testamento aparece ocupando la misma 
función en un gran número de testamentos de indios del período, por tanto, puedo suponer que la 
decisión de explicar lo que una cofradía de naturales era, no fue su decisión o voz sino la del 
testador, debido a que esta explicación no se encuentra en otras menciones de membrecías a otras 
cofradías nombradas en el resto de los testamentos indígenas del período. Esta explicación de un 
concepto que representa una práctica social propia de la sociedad colonial es muestra de los 
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aspectos de aporte individual que pueden encontrarse en documentos altamente controlados por 
un género legal específico. De esta manera, dentro de la regularidad del formato, la subjetividad 
del individuo y su apropiación del discurso puede revelarse. 
 El testamento es concebido por las partes involucradas en su producción, y por la 
sociedad en que se ejecuta, como un acto de carácter ritual doble, religioso y legal, que ordena 
los asuntos profanos y santos del que va a morir y que se configura por la suma de una serie de 
ritos que se repiten pero que en cada actualización ritual dan lugar a nuevas manifestaciones de 
un archivo legal y religioso que se modifica en el uso que hace de él el sujeto indígena. Con el 
dictado de la última voluntad se realiza un rito que se centra sobre todo en la salvación del alma, 
por medio del gesto ritual de firmar un documento y la enumeración de las obras y donaciones 
pías que se señalan por escrito en él. La repetición ritual del dictado del testamento y de las 
partes que lo configuran: el origen del que testa, el credo, la lista de deudas, de bienes para 
finalmente señalar los detalles de los ritos funerarios, no pueden nunca repetirse de manera 
exacta, siempre están marcados por la subjetividad y procedencia cultural y económica del 
testante, que se apropia y modifica en distintos niveles el género del testamento.   
El testamento como medio de movilidad social 
 
A través del uso del discurso legal del testamento, el indígena negoció su lugar en la 
sociedad colonial ostentando, a veces, las marcas asociadas a la clase dominante, al menos 
simbólicamente en el momento de morir. En el testamento de Bartolomé, dictado el 2 de febrero 
de 1596, vemos: “yten mando acompañe my cuerpo el cura y sacristan con cruz alta y se pague 
de mys bienes la limosna como yndio pobre” (98), la petición de ser acompañado por los 
religiosos y que estos sostengan una cruz alta tiene un valor simbólico que la sitúa compartiendo 
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los rituales asociados a un estatus social más alto, ya que llevar la cruz alta era más costoso que 
la cruz baja y por lo mismo, comúnmente solicitado por la población blanca o criolla.   
Un factor que señala el uso particular que hicieron del testamento los indígenas está 
textualmente marcado por una serie de elecciones específicas que debía tomar cada testante en 
determinados aspectos más flexibles del testamento, como es el nombrar o no a los padres o 
elegir en qué lugar se tendría sepultura. Este último factor se decidía en relación a las afinidades 
que el testante tuviera con determinadas órdenes religiosas y la cantidad de dinero que 
dispusiera. Un factor central del testamento era la disposición y voluntad del indígena en relación 
a los múltiples rituales con los que su cuerpo y alma debían ser tratados después de su muerte. 
En relación a las elecciones declaradas en el testamento sobre los lugares de entierro y sus 
rituales asociados, es posible notar la presencia de las órdenes que precedieron a la Compañía de 
Jesús en los testamentos de indígenas debido a que mayoritariamente piden ser enterrados en las 
iglesias y conventos de las primeras órdenes que se establecieron en la temprana colonia.  
En los testamentos también se estipulaban especificaciones en relación a los rituales 
asociados al traslado del cuerpo al lugar de entierro designado por el testante. El evento adquiría 
el carácter de un ritual público celebrado en las calles de la ciudad al modo de procesión. 
Representantes de la iglesia presidían la procesión acompañados por familiares y amigos del 
difunto hasta la iglesia designada. Así, Retamal señala que el 51,7% de los indígenas testantes 
solicitaban que el funeral fuera presidido por un cura de la Catedral, debido al prestigio que tenía 
esta iglesia en el orden colonial de la ciudad de Santiago (53). También se solicitaba la presencia 
de los miembros de la cofradía a la cual pertenecieron en vida. En todo entierro era necesario 
portar una cruz que simbolizaba la presencia de Cristo en la ceremonia. La elección de la cruz 
conllevaba una marca de estatus, tanto como la elección del cortejo fúnebre y el espacio en el 
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cual designaran ser enterrados. Existían las cruces altas y las bajas, las últimas de más bajo costo, 
por lo que el pago de una cruz alta, acompañado por un cura de la catedral era suficiente para la 
representación simbólica de un estatus elevado que se exhibía en el espacio público de manera 
ritual. Generalmente se realizaba la procesión fúnebre durante la noche, por lo que era necesario 
hacer clara mención de las velas que iluminarían la ruta del muerto y sus deudores a la iglesia. 
Las velas podían ser costeadas por el difunto, o bien por la cofradía a la cual perteneciera. El uso 
de las velas significaba un alto costo dentro del ritual funerario, por lo que su mención se vuelve 
tan significativa como los otros elementos que marcan el estatus social y económico del testador. 
Los indígenas testantes solicitaban ser enterrados en la Catedral y pagaban porque su 
voluntad se respetara. Junto a esta elección final que era leída como una marca de estatus, se 
dejaba registro del pago necesario para que religiosos de las órdenes más prestigiosas presidieran 
sus procesiones funerarias portando símbolos cristianos que los criollos ocupaban en sus rituales 
fúnebres y sus misas, objetos tales como cruces altas o costosas velas, muriendo de esta manera, 
al menos simbólicamente, como sujetos hegemónicos. Los indígenas organizaron sus 
testamentos dentro de un marco legal controlado por los españoles. Sin embargo, utilizaron esta 
estructura, que contenía un archivo de creencias perteneciente a la cultura impuesta por el 
conquistador, como un mecanismo de negociación para mantener y transmitir prácticas y 
privilegios sociales y económicos, en el caso de la élite mapuche, y, para ascender social y 
económicamente, en el caso de indígenas que no pertenecían a los grupos dominantes 
prehispánicos. Los rituales asociados a los ritos funerarios que quedan registrados en los 
testamentos dan cuenta de las formas simbólicas de movilidad social que se realizan de manera 





Los testamentos de indígenas durante la colonia en Chile dan cuenta del dominio de un 
código perteneciente a la cultura hegemónica, por parte de distintos sujetos indígenas migrantes 
en la ciudad colonial. Son registro de una forma letrada de adaptación para la recuperación, 
permanencia y memoria de las costumbres indígenas en este contexto. El indígena se apropió del 
discurso legal del testamento, produciendo de esta manera un texto heterogéneo. Los discursos 
legales no fueron utilizados únicamente por los españoles y criollos en las colonias, sino que 
fueron formulados ampliamente por indígenas de distintas clases sociales. Así es posible 
encontrar documentos de este tipo dictados por caciques ricos o por indios al servicio de 
españoles con mínimas posesiones. Es posible recuperar en los documentos analizados diversas 
voces indígenas que pueden ser rastreadas a través de la presencia de elementos de la oralidad en 
el marco legal del testamento. A través de la lectura de estos documentos también es posible 
rastrear referencias a objetos materiales que pertenecían a la cultura pre-hispánica, tales como 
ropas —acso, lliquida, chumbe — y otras piezas e instrumentos con diferentes usos, que, en 
conjunto, formaron parte de la cultura material indígena. Así, a pesar de ser textos legitimados en 
el contexto de un discurso hegemónico (el discurso legal europeo), los testamentos permitieron la 
sobrevivencia  de rastros pertenecientes a la cultura indígena que dictaba el texto. El texto legal 
canónico fue alterado por el uso que el sujeto colonial marginal hizo de él. Un análisis de las 
transformaciones  de este género discursivo por parte de los indígenas hace visible las voces de 
múltiples sujetos en el contexto de la ciudad colonial. 
El testamento de Doña Inés, por ejemplo, resiste varios niveles de análisis y sirve como 
un espacio textual que da cabida al registro de dinámicas sociales indígenas que persisten en 
contextos fuertemente controlados. Con el análisis de estos testimonios de la vida colonial se 
revelan dinámicas sociales inéditas que nos ayudan a entender y complejizar el estudio de una de 
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las formas de apropiación del discurso legal en las zonas urbanas por parte de los indígenas 
migrantes. Dentro de las prácticas registradas en los testamentos ocupan un lugar central las 
cofradías de indios fundadas al alero de distintas órdenes religiosas haciendo culto a santos 
específicos. En muchos casos estas cofradías eran fundadas por los propios indígenas y 
representaban una instancia de comunidad y solidaridad entre los miembros más marginales de la 
sociedad colonial. Por otro lado podemos entender las dinámicas económicas que en cierta 
medida incorporan las formas europeas de comercio, pero que al mismo tiempo significan una 
continuidad con mecanismos prehispánicos de intercambio de bienes, como el trueque. Los 
testamentos se configuran como una fuente documental privilegiada para analizar la movilidad 
social y las formas de habitar el mapa social en términos territoriales y simbólicos, así como los 
aspectos rituales asociados a la producción del testamento mismo, como a los rituales funerarios 
posteriores a él. Aún sin agotar los posibles temas que permiten analizar la lectura de estos 
documentos, un último aspecto que me queda por mencionar es el acceso que los testamentos 
permiten a los objetos de la cultura material que se registran en estos documentos de índole 
religiosa-legal. El análisis de estos textos permite una comprensión de las dinámicas fronterizas 
dentro del contexto del Chile colonial desde una visión más amplia que trasciende la noción 
tradicional de la Frontera del Biobío. Así, entender como un espacio fronterizo el barrio de La 
Chimba, complejiza nuestra noción de la Frontera y de las muchas fronteras internas dentro de 
un determinado territorio que se encuentra dentro de una unidad administrativa colonial, como es 
la Capitanía General de Chile. Resulta fundamental, por último, entender las dinámicas 
migratorias de la Frontera en relación a procesos migratorios más amplios en la zona, así como 
las formas de reacción de los grupos indígenas a los procesos coloniales. Los distintos niveles de 
apropiación del discurso legal por parte de los grupos indígenas migrantes que tienen lugar en el 
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dictado de los testamentos muestra, en múltiples maneras, los posibles niveles de esta 
apropiación así como la presencia de elementos que responden a identidades situadas y en 
transformación. La producción del testamento en la ciudad colonial resignifica tanto el discurso 
legal europeo, en el que se enmarca y transforma, como la subjetividad del indígena en el 
proceso de adaptación y sobrevivencia a los desafíos que representaron los desplazamientos 






Este trabajo ha sido motivado por la conciencia que me ha dado investigar el período colonial 
chileno desde un contexto académico lejos de los límites de este país, siempre en los márgenes 
de los órdenes políticos y culturales de América. Chile representa un objeto de estudio 
escasamente frecuentado por los estudios coloniales a nivel regional. Tradicionalmente se ha 
puesto más atención a los contextos virreinales de Nueva España y Perú. Mi trabajo, es este 
sentido, es un intento por llevar las discusiones de temas centrales de los estudios coloniales que 
no han alcanzo una gran recepción y circulación en el contexto académico chileno, así como 
traer Chile al contexto de la academia norteamericana de los estudios coloniales. En este sentido, 
intenté que en la narrativa de estas páginas surgiera un diálogo fructífero entre ambos contextos 
académicos incorporando metodologías y perspectivas críticas de una línea más culturalistas en 
corpus de estudios bien conocidos por historiadores y filólogos de Chile, así como en 
documentos aún poco estudiados en formato manuscrito.  
 La organización de los capítulos responde a una pregunta central: la formación de 
identidades coloniales en regiones periféricas al dominio imperial español, temática que abordé 
desde conceptos teóricos pertenecientes a distintos campos disciplinares. En el primer capítulo la 
idea de transformaciones religiosas y culturales funciona como base para la comprensión de las 
dinámicas coloniales interculturales de la Frontera del Biobío. El concepto de masculinidades 
informa mi comprensión de la manifestación de lo que denominé una masculinidad jesuita 
misionera, que estuvo definida por las características geopolíticas de la Frontera, así como a las 
formas de resistencia indígena propias de la región. En este capítulo, se hizo patente la necesidad 
de abordar la cultura mapuche. Me di cuenta que no podía hablar de las adaptaciones de las 
estrategias de evangelización jesuita, ni de formas en que el contexto local definió una identidad 
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tan situada si no entendía primero la cultura local a la que estas transformaciones y adaptaciones 
respondían. De la misma manera, también fue necesario entender de qué manera la invasión 
española afecto las prácticas culturales y religiosas de los mapuches. El concepto de etnogénesis 
mapuche me fue útil para entender la formación de una identidad cultural indígena que se 
consolida como respuesta al proyecto imperial. Por otro lado, para entender las dinámicas 
fronterizas fue necesario problematizar lo que la frontera significa para el proyecto imperial y 
cómo las dinámicas de conquista y conversión que intentan imponerse de manera global 
alcanzan características propias a los contextos periféricos urbanos y rurales. La frontera 
representa un espacio liminal del proyecto imperial europeo y no una condición natural que es 
descubierta y mapeada, como señala Rabasa. La frontera tiene el poder de modificar las 
estrategias coloniales de conquista y evangelización, poniendo en tensión las estrategias globales 
imperiales, obliga a los sujetos coloniales a transformar no sólo las prácticas, sino a remodelar su 
propia identidad como forma de reacción al contexto.   
Como parte de estas formas de reacción del proyecto imperial en zonas periféricas, en el 
capítulo III analicé los préstamos y adaptaciones bidireccionales de ambas culturas, la española y 
la mapuche, analizando el caso del Parlamento de Quilín como la expresión más representativa 
de las transformaciones y asimilaciones culturales. Bajo los criterios teóricos de la performance 
analicé una serie de ritos y ceremonias mapuches así como un aparato de símbolos de su cultura 
que fueron incorporados por los españoles en las instancias de negociación y acuerdos 
celebrados en el Parlamento. La noción de la performance me sirvió para entender que en los 
encuentros ceremoniales entre sujetos coloniales es posible la producción de una práctica que 
sobrepasa los límites establecidos por el archivo de la cultura dominante. Otros archivos pasan a 
formar parte central de los ceremoniales de paz permitiendo que el aparato cultural y la identidad 
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del sujeto colonial subalterno tuvieran un sitio dentro del contexto de las interacciones desiguales 
de la Frontera de la Araucanía.  
En relación a las formas de apropiación y adaptación propias de las dinámicas coloniales, 
en el capítulo IV me interesé por las dinámicas de negociación del indígena con el sujeto colonial 
en la periferia urbana de la ciudad de Santiago. El análisis de testamentos dictados por indígenas 
migrantes me ayudó a entender que en el contexto colonial de Chile existieron otras fronteras 
internas, dentro del territorio, más allá de la Frontera del Biobío y que era necesario para 
entender este espacio, mirarlo en perspectiva, en relación con otros contextos periféricos, así 
como en relación a las dinámicas fronterizas dentro de las periferias urbanas. A su vez, fue 
necesario contemplar las dinámicas periféricas en relación al contexto más amplio de las 
Américas. Las dinámicas locales replican y responden a dinámicas globales, premisa que se hace 
más relevante en el contexto corporativo global de la orden jesuita. Por otro lado, la forma cómo 
leer estos documentos, qué metodología o perspectiva teórica usar pasó a ser una de las 
preocupaciones centrales en esta etapa del trabajo. La problemática del archivo es algo que 
analicé con más detalle en la introducción en cuyas conclusiones incorporé a mi lectura de los 
testamentos que estudio en el capítulo IV. Los testamentos funcionaron como una fuente 
extraordinaria para entender las dinámicas cotidianas de la vida de los mapuches en la ciudad, y 
como un ejemplo de apropiación de un discurso legal de la cultura hegemónica europea. Dentro 
del marco altamente normado del testamento, el indígena fue capaz de apropiarse, en distintos 
niveles, de este registro. El reconocimiento de este hecho instaló la pregunta por el archivo 
mismo como objeto de estudio.  
Al finalizar este trabajo, queda la necesidad de realizar un estudio mucho más 
comprensivo y comparativo de las dinámicas de evangelización jesuita a nivel geopolítico y 
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cronológico más amplio. La Compañía funciona como una corporación global, por tanto resulta 
relevante entender en profundidad cuáles son los rasgos globales que se ponen en práctica para 
entender cómo estos se modifican en las manifestaciones locales. Por otro lado, es necesario 
incorporar a futuros análisis de la Frontera la relación que guarda con otros contextos fronterizos 
a nivel transcontinental, así como la relación de los contextos urbanos y sus periferias en relación 
a los centros administrativos coloniales tradicionalmente estudiados. Por último, las formas de 
asociación indígena en las ciudades es un tema que ha sido estudiado de manera insuficiente en 
Chile. Tras la lectura de los testamentos, pude observar que, como en otras zonas de América, los 
indígenas formaron parte de cofradías de indios, de hospitales, se desempeñaron como notarios y 
testigos desafiando las nociones tradicionales de la ciudad letrada, ingresando a ella de las más 
diversas maneras y negociando su lugar en las jerarquías coloniales, ya no marcados únicamente 
por un aspecto racial que los empujara a una condición marginal, casi ontológica. La frontera, 
como espacio liminal del proyecto imperial representa un contexto propicio para el análisis de 
encuentros interculturales que tuvieron como consecuencia la transformación y adaptación de 
prácticas culturales y religiosas de manera bidireccional. La formación de identidades asociadas 
a prácticas y roles que son el producto de complejas negociaciones entre los sujetos coloniales ha 
sido el motivo de estudio de este trabajo y la pregunta por las estrategias discursivas en la 
producción textual tanto del sujeto dominante como las apropiaciones de las formas letradas de 
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